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الفكرية للقارئ العربى وتعردفه يها , والأفكار التى تتضمنها هى اجتهادات أصحابها 


101100 التفكير السياسى والنظرية السياسية‎ -١ 

" - الصلة بين النظرية السيابسية والتفكير السياسى .... 

* - سقراط في محاورات "الدفاع' و أقريطون” ش55 

غ - حول بقية الكتاب 00000 
القسم الأول: المقاربات الكلاسيكية والمسيحية والمكياقللية 


الفصل الأول: أهمية المجتمع المدنى ال 


-١‏ المجتمع المدني: المشكلة المطروحة 6 ش#ظ5آظ 
؟” - المجتمع المدنى الديمقراطى 000 
٠‏ - مجتمع مدنى الجماعات الوسيطة 21100 
- المجتمع المدنى: الحل الليبرالى 0008 
واد متجتمع مدتى لييزالى: المسوقات 0 
" - القضائل المدنية للتسامح والاحترام المتبادل 50 
/ - بعد السوق فى المجتمع المدنى: إشكالية آدم سميث 
4 - أهمية المجتمع المدنى 0 
الفصل الثانى : أفلاطون : الفضيلة المدثية والمجتمع العادل 5١5ظ**ظ1‏ 


؟ - جمهورية آفلاطون: ما لا تكون عليه العدالة: 
سيقالوس ويوليماريخس #وففعم ممم ميم مم ميمه بي ممم ووم مموةميوونجيدر 


- السوال التالى: ما هى العدالة؟ عد 100 
ه- الأيعاد الأساسية للمجتمع م ا 101-00 
١‏ - الحراس والأقسام الثلاكة للنقس ا 1033 
/ - الفيلسوف كملك 100 
8 - العدالة والفضيلة المدنية والكذبة التبيلة 0 109 
9 - الديعقراطية وياب العدالة 00 
٠‏ - أفلاطون والمجتمع المدني عن 0 119 
الفصل الثالث : رد أرسطى على أفلاطون: أهمية الصداقة 1377 
-١‏ مقدمة 000000 
- المعرفة العلمية والذكاء العملي م 31 
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ه - المواطنة والصداقة 001101121 0 00 
5- العيوبية والصداقة 114 
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- العائلة والملكية الخاصة 00001 
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٠‏ - الديمقراطية والتشاور العام 1547 
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١-مقدمة‏ 00 0 0 0 0 
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- مشكلة الخطيئة مح م ا وا 
5 - المديتتان : مدينة الأرض ومديتة السماء 174 
ه - الدلالات الضمنية لرؤية أوفطسين على الفضيلة المدنية 
والمجتمع المدتى لاومو وو وو و ا ل 7 “17101 


525 القديس توما الإكوينى: إحياء العدالة‎ - ١ 


- القانون الطبيعي عند الإكويتى 211100 
8 - القانون الإنساني والقضيلة المدنية 2521100 


5 - الإكوينى وتناوله للفضيلة المدنية والمج تمع 


0000 لوش وكالفن: الأخلاق والفضيلة المدنية‎ - ١ 


- الدولة والحرية الفكرية لدى لوثر وكالفن 17 
١‏ - الدلالات الضضمنية على القضيلة المدنية والمجتمع 
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. (1) مبررات السلطة السياسية 1ض 


(ب) كوابح الحرية 0 
6 - طبيعة المجتمع المدني وحكم الأغلبية المقيدة 31 


1 - الحق في الثورة لظ 


/ا - التسامح والمجتمع المدنى 8 + * ه15 
6 - الرد والرد المضاد 1521390101010 


الفصل الثامن: جان جاك روسو: الجماعة والمجتمع المدنى كك 


ه - العقد الاجتماعى | لجديد والمجتمع المدني الجديد .. 
1 - تهديد روسو للمجتمع المدنى طن عن وو اط يه بل رع ع مط عله 
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* - المجتمع المدنى عند كانط تا ا 
4 - الخطة السرية للطبيعة 0 
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م - النظام الدولى الجديد: قيدرالية المجتمعات المدنية ‏ 361 


1 - العقل العام والمجتمع المدنى م 364 

/ا - الرد والرد المضماد 00101032111 ا 0 

الفصل العاشر: هيجل: المجتمع المدنى والدولة ااا ل 
-١‏ مقدمة ا 1 قو مي - 39917 

* - قفيتومتولوجيا الروح 38017 

0 المجتمع المدنى ا‎ - ٠" 

- الدولة والفضيلة المدنية ب لف م 390/7 

ه - الرد والرد المضان ل لله 

الفصل الحادي عشر: جون بستيوارت مل :المجتمع المدنى كدعوة أبسمى ‏ 411 
١‏ -المجتمع المدنى الأمثل عند مل ل 413777 

؟ - مل وينتام وميدأ المنفعة ا ا ا 41477 

أ ) منظومة التفاضل والتكامل للذة عند ينتام لدت 415 

ب ) المنفعة والعدالة والحقوق لاطو أل مالو اذ ٠ ٠‏ 4197 

- يصدد الحرية: ثقافة المجتمع المدنى 00 0 اما 

(1) الأشخاص الأفضل تطوراً ابام اريت 221 

ب) القضيلة المدنية والدفاع عن الرأى ا لض « قله 

ج) سلوك الاعتداد يالذات 000 

- الاقتصاد الثابت والملكية الخاصة ماتماو : <4109 

ه - يصدد الحكومة النيابية 1 4 43370 

1 الرد والرد المضاد د17 0101012-12 0 

الفصل الثانى عشر: جون رولز: المجتمع المدنى العادل والمنصف 0 
-١‏ مقدمة 00001 ااا اا ا 

" - مبادئ رولز فى العدالة: فى كتابه “نظرية فى العدالة". ‏ 450 

- المجتمع جيد التنظيم 001018 ااا ا 

- اللييرالية السياسية وتعددية القيم لخ رك لس 7 451 


ه - الإجماع المتداخل والقضيلة المدنية 00 
” - العقل العام والأسس الستورية 5006 
/ - المجتمع المدنى واللييرالية السياسية 1 
8 - الرد والرد المضاد ا 0 
4 - الاتتقال إلى المحافظين: نقد المؤمنين بالقيم الجمعية 


نت انود يورق القرك من الح الل 0 
٠"‏ - الأرستقراطية الطبيعية 0 0100ظ2ظ«21 
4 - دور الفضيلة: أهمية الاعتدال 51111000 
ه - الاتتماءات المحلية والدين 989 232*317 
١‏ - الهوية والفضيلة المدنية عند بيرك 928 شهصطظظ2 
/ - ألكس دى توكقيل والالتزام بالمساواة 08 **ظ21 
8 - الشغق بيالمساواة 000 553*357 
- الجمعيات الطوعية والحكومة المحلية ا 
٠‏ - المادية والدين ل 
1 تهديدات ةق الجتمع المنتى 12111 
- توكفيل: الهوية والفضيلة المدنية 1ط 
- مدخل إلى مايكل أواكشوط والمجتمع المنذى ا 
5 - الفاعل الحر عند أواكشوط 1111110111 
6 - المجتمع المدنى كهاالاة© والمجتمع الأشمل -معناهنا 
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0066 
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49 
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0008 
2300 
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512 
5315 
316 
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القسم الثالث: نقد المجتمع المدنى 


الفصل الرابع عشر: النقد الماركسى للمجتمع المدنى ما مي وه 
١‏ ح ارق ساركين طن ممتذل 0 
" - التحرر السياسى: الحقوق فى المجتمع المدنى 00 0 
' - الاغتراب الحديث مج كيت وج ل 2 
6« نكاش الحياة العكرية 0 
ه - السياق التاريخى للاغتراب ا 0 
1 - التحليل الاقتصادى: جذور الاستغلال. لمم 558 
| - أزمة الرأسمالية: هبوط الأرباح. الاك ا وو ب الله 
4 - النظام الجديد ا ب 56 
4- الرد والرد المضاد 111 1< ز 1 1 ا ا 
٠‏ - ماكس فييرء هربرت ماركيوز: الدولة البيروقراطية ‏ 571 
الفصل الخامس عشر: نقد نيتشه المجتمع المدنى مواد ا ا 2 
-كدة 0 000 
؟ - "'ديونسيوس 'ضد 'أبوللى" والبحث عن ثقافة جديدة ‏ 591 
" - مكانة الأخلاق 07 
- أخلاق السادة وأخلاق العبيد. د عند “5976 
ه - أصل أخلاق العبيد وأخلاق القطيع 0 0 
1 - الديمقراطية والمجتمع المدتى 0 00د 
د سكافنة القتفمر الفانيد مسو ا اس فتك ٠‏ مواق 
8 - الرد والرد المضاد 0009 ا 00 
واه يقن ميشيل فركى الليكشون ف 01 
الفصل السادس عشر: الاستجابات النسوية للمجتمع المدنى ل 637 
-١‏ العام والخاص ا لم ا ا ١‏ 5397 
١‏ - إسكات النساء ا 00 00 


642  .. النظرية السياسية والنقد النسائى: "هيجل” و“مل”‎ - ٠“ 
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ءٌ - بيتمان وأوكين يصدد اليطريركية ل .645 
ه - أوكين ووجهة النظر غير القائمة على الجنس: المفهوم 


الليبرالى 68 

" - ماكينون: تمكين المرأة “6527 

/ - إلشتاين: حوار العدالة 8 

8 - هارتسوك والرؤية النسوية الماركسية اس 263 

حتكلون ناملينا المتسوف لاا 560 

0 0 0 الرد والرد المضاد 5ببببب-ج00030‎ - ٠ 

الفصل السايع عشر: المجتمع المدنى: عودٌ على يدء 0895 
أولاً: ملخص الأطروحة الرئيسية 6017 
-١‏ المجتمع المدنى كحيز مستقل من ا 1 أ - :691 

؟ - الفضيلة المدنية ا ا ا 09 

؟' - الاحترام المتبادل لمع سس م 3 69817 
القجتاميد ا ا 2007 

ه - الاستقلالية ام الل وو ووم لل و ال م ا 700٠٠ ٠‏ 

25 كجونة السوق 0 

- قيمة المجتمع المدنى : السعى إلى المساواة 703700 

ثانياً: مستقبل المجتمع المدنى 1 ا ا 0 
١‏ - عوائق بيروقراطية 0 اا 
#خعوائق لقتضنائية 08 ا ا 00 
#باعؤاكق شخضية 000 
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إهداء المترجم 


أيتها النفس المتطلعة 
أنت يا من تألين فى الوجود 
وتحومين باحثة عن فردوسك المققود 
ارثى لى ! .. وإلا عليك لعنتى 
د اد 6د 6د 
إلى أحب النساء إلى أحمل النساء 
إلى من ملأت قلبى بالضياء 
إلى التى أشاعت فى حياتى 
روحا كالهواء المنعش 
إلى التى قى كيانى المجدول من الفناء 
أفرغت طعم البقاء 
إلى نافحة الطيب الذكى 
تتضوع فى عهد الهوى العذرى 
إلى المجمرة متروكة يتصاعد منها البخور .... 
هيهات أيها الحب النزيه الصريح 
أوفيك حقك من الوصف الصحيح 
يا حبة المسسك الخافية الثاوية 
فى قرارة نفسى الباقية 
«بودلير»» 
إلى سليلة حمال "الرينسانس” 
ال (مرمر) ناطقًا .. فاتثًا 
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مقدمة المترجم 


« إبقاع الأسلوب هى أصعب ما يمكن نقله من لغة إلى أخرى: فهو يجد 


أساسه 
قى طابع اللغة العرقى» أ بيعبارة أكثر قسيولوجية, قى متوسط إيقاع 
"أيضها" فق 

« نيتشه » 


« إنه لمن الواضح سلقًا أن هذا المجتمع المدنى يشكل اليؤرة الحقيقية, 
المسرح الحقيقى للتاريخ كله كما يتيين مقدار سخف تصور التاريخ المعمول 
به قيما مضىء هذا التصور الذى يهمل العلاقات الواقعية ويقتصر على 
الأحداث التاريخية والسياسية الرنانة  »‏ 


8 ماركس ع«( 
0 ...... ولكن أليس معنى هذا أنه ينبقى أن تنظر إلى "الدولة", لا ياعتيارها 


جهارًا الحكم فحسب بل ياعتيارها أيضًا جهازن "الهيمنة" "الخاص”" عنهلااءم 
16061013 01 38031305 أو المجتمع المدنى؟ » 
« غرامشى » 
حديث بيننا الجدل حول المجتمع المدنى حداثة تثير عديدًا من التساؤلات. خاصة 
فى إطار قدم المصطلح منذ ظهوره قى القرن الثامن عشر*) , وأيضًا فى إطار التراث. 
الزخم من كتايات وجدل حول هذه الموضوعة المثيرة والدالة خاصة فى مجال الفكر 
السياسى. 


(*) إن عبارة المجتمع المدنى 685611560846 1091!1009نا8 قد برزت فى القرن الثامن عشر ٠‏ حين كانت علاقات 
الملكية قد تخلصت من المجتمع الجماعى القديم والوسطى . إن المجتمع المدنى يصفته هذه لا يتطور إلا مع 
الإوجواتية »ومهما يكن من لحن فإن التنظيم الاجتماعن المترتب ضور مباشرة طلى الإتتاج والتجلرج. : 
هذا التنظيم الذى يشكل فى جميع العصور أبساس الدولة ويقية البنية القوقية المثالية قد بسمى على الدوام 
بالاسم ذاته . انظر : ماركس وإنجلز "الأيديولوجية الألمانية " , تررجمة د . فؤاد أبوب , دار دمشق للطباعة 
والنشر . 1991 . ص . 40 ء [ المترجم] . 
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لماذا هذا الجدل حاليًا ؟ وهل هو بالفعل حديث أم تراه كان دائرًا حول القضية 
نفسها منذ زمن ولكن تحت مسمى آخر غير المجتمع المدنى ؟ 

لعلنا نتفق فى البداية على أن المجتمع المدنى يعد من الموضوعات الآسرة -عادت 
9 ليس فقط للانتباه. والميول البحثية بل أيضا لجملة قضايا متشابكة؛ وعريضة مثل : 
المجتمع, الدولة. الفرد أى المواطن الحقوق والحرياتء المؤسسات بأتواعها وأدوارها 
المختلفة. منظومات القيم السائدة, إلخ. 

الأهم فى ذلك أن هذه القضايا حال مناقشتها فى إطار المجتمع المدنى؛ كقضية 
عريضة وأساسية؛ نجدها تشكل منظومة دقيقة لها خصوصيتها من خلال ما تطرحه 
من مقاهيمء وأسسء وأهداق. المنظومة لاشك تضم - كعناصر أساسية - كلا من 
المجتمع ككلء والفرد المواطنء والسلطة. العلاقة بين هذه العناصر ااثلاثة وما قد يكون 
بينها هو ما قام عليه معظم ما قيلء وريما ما يمكن أن يُقال » فى تلك الموضوعة 
الواسعة والمثيرة : موضوعة المجتمع المدنى. 

فلو سالنا : ما المجتمع المدنى ؟ لابد أن تجد قى الإجابات المختلفة- أى فى 
التعريفات التى طرحت قديمًا وحديكًا - هذه العناصر ماثلة أمامك بصفة جوهرية. وإذا 
ما سالنا : لماذا المجتمع المدنى ؟ ستجد أن الإجايات معظمها يدور حول هدق رئيسى 
يتمثل فى إيجاد طرق اتوفيق العلاقة كلما أمكن بين هذه العناصر الثلاثة. خاصة إذا 
كنا نتبنى رؤية مؤيدة لإقامة مجتمع مدنى: 'إن المجتمع المدنى فى جوهره يمكن أن 
يتصف بالتوتر ما بين وجهة نظر فردية مضمونها توفير الحقوق الأساسية للفرد وبين 
البعد الاجتماعى للمجتمع الذى يعكس الحاجة إلى احترام متطلبات الفضيلة المانية. 
والهدف من وجود مجتمع مدتى هى السماح للأقراد باتباع مفاهيمهم الذاتية في الحياة, 
ولكن فى الوقت نفسه قى إطار احترام قيود والتزامات الفضيلة المدنية (), أما إذا 
تبنينا رؤية ناقدة سيكون الهدف هو تشريح العلاقة فى سبيل الدفع بمسوغات التغيير, 
وتقديم شكل بديل لصياغة العلاقة بين هذه العناصر. 

فى حين إذا اهتممنا برصد أهداف المجتمع المدنى» وما دار من خلافات سياسية, 
ونظرية يصدد تلك الأهداف سنجد أن النظريات المختلفة قد تطورت يفعل داقع مركب 
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تتحكم فيه عوامل مختلقة لتغليب أحد هذه الأطراف الثلاثة على حساب الطرفين 
الآخرين. فى هذا الصددء ألا يمكننا القول بن الماركسية؛ على بسبيل المثال؛ قد بسعت 
إلى تغليب المجتمع ككل على حساب الدولة والقرد الآنانى قى المجتمع اليرجوازى 
الرأسمالى؟ ألم يحابى توماس هويز- وكما سنرى تفصيلاً فى هذا الكتاب - السلطة 
اللوياثانية أو التنينية المطلقة على حساب الأقراد والمجتمع: قى حين تصب هيجل الدولة 
قوق المجتمع والفرد بصفتها ممظة لفكرة الروح أو العقل الكتى؟ ألم يضع الليبراليون 
راية الحرياتء وحقوق القرد فوق ما أقاموه وصاغوه من نظريات وأطروحات فى 
المجتمع المدثى؟ 

إذن يعد تناول المجتمع المدتى فى اعتقادنا - ومن الناحية النظرية والفلسفية - 
ممثلاً لجملة المعالجات المختلفة سواء المؤيدة أى النقدية لتشريح العلاقة بين الفرد 
المواطن» والمجتمع. والسلطة. خاصة هذين الأخيرين. 

ونا كانت العلاقة بين الفردء والسلطة على نحو أخص لها تفردها وجنوحها 
المتواتر عبر الأزمنة فقد وَحِدَتُ المنظومات الأخلاقية لتحكم هذين الطرفين اللذين 
يفكلان سيا لعظد ها واجوته البشرنة من براض روما حفعته من إخحازات: وتعولاة. 
فقد كان للمنظومات الأخلاقية إذن بأشكالها المتباينة ودرجاتها؛ من بسيط إلى معقدء 
من مادى إلى ميتافيزيقى؛ دور كبير بل ريما وضعت فى بعض الآحيان لتحكم العلاقة 
بن هتين الطرقى الحائسين هين فماذا كان؟ أصبح العنصر الثالث (المجتمع) هو 
الوسيط الذى تقوم المنظومات الأخلاقية على خدمته ومراعاته: الأمر الذى ظهر قى 
الغالب تحت مسمى الصالح العام. وهذا كما سنرى بالتفصيل هو اليعد الذى تتمحور 
حوله معظم المحاولات الأخلاقية التى دأبت على خلق بيئة أخلاقية شاملة ضمها الكاتب 
ضمن مقومات المجتمع المدنى المتحقق. "حيت إن الصالح العام يعد واحدا من الأيعاد 
الرئيسية التى تميز وجود مجتمع مدنى بصفته يمثل بيئة أى ثقافة أخلاقية أشمل تضمن 
مراعاة الأفراد تحقيق الرفاهية للجميع وللآخرين 9). 

وهناك قروق كبيرة وكثيرة سيوضحها لنا هذا الكتاب يصدد ما هو متصور عن 
المجتمع المدنى أولاً كعبارة تدل على واقع سياسى خاصء وثانيًا كممارسات 
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سياسية واجتماعية معينة زادت فى الفترة الأخيرة جملة التحميلات الاجتماعية, 
والسياسية الملقاة عليها. والأهم من ذلك أن المجتمع المدنى كعيارة واضحة بسواء على 
المستوى النظرى أو العملى لا يمكن أن تمضى دون أن تثير كثير من الجدل بسواء فى 
مدى الاتفاق النظرى على دلالاتها أى مدى الاتفاق على مداهاء ومكوناتهاء ووظائقها 
على المستوى العملى. ومن ثم لا يمكننا هذا التطلع إلى تصور المجتمع المدنى يمفهوم 
ثابت ونهائى عند جميع الكتاب والفلاسفة. فقد اختلف كل فيلسوف وكاتب - كما 
بسنرى جملة وتقصيئًا فى هذا الكتاب - حول تناول مفهوم المجتمع المدنى أو ما قد 
يخدم فى إقامة مجتمع مدنى. 

لذا عندما نرى الكاتب يتحدث عن أفلاطون والمجتمع المدنى : هل يصح أن نتصور 
عبارة المجتمع المدنى بهذا الشكل المتبلور الماثل فى ذهنك الآن أى فى ذهنى أنا أو كما 
كان فى ذهن هيجل أو غرامشى؟ إن الكاتب يتناول ما وضعه أفلاطون فيما يخص تلك 
المنظومات بسواء القيمية أو الاجتماعية التى تتشايك مع ما يمثل المجتمع المدنى أو أحد 
عناصره وتساعد فى إرسائه. على سبيل المثال سنجد أن "العدالة” فضيلة أسابسية عند 
أقلاطون وقد أقام عليها المؤلف تشريحه لما يمكن أن يرصد من علاقة بين أطروحات 
أفلاطون ويين عوامل تأسيس مجتمع مدنى. ماذا تمثل العدالة بالنسية للمجتمع المدنى؟ 
يرى الكاتب أنها تشكل المنظومة الأخلاقية التى تحفظ العلاقة العادلة بين الأقراد 
بعضهم البعض ويين الأقراد والسلطة أو الحكام عند افلاطون؛ ومن ثم تحكم العلاقة 
الأساسية التى تميز صيغة اجتماعية معينة قد نعتبرها صورة أولية من بين الصور 
المرجوة لمجتمع مدتى. 

إذن ليس من الضرورى أن نقف عند تعريف بعينه لالمجتمع المدنى: تعريفٍ 
معيارى: خاصة عند مناقشة القضية عند فلاسفة وسياسيين مختلفين. من الصعب 
أيضًا أن نقف على جملة عناصر محددة تمثل المجتمع المدنى ليصبح بعد ذلك معيارً 
نقيس به المجتمع المدنى هنا وهناك. ألا يمكن أن يكون هناك شكل متطور من المجتمع 
المدنى قى بعض الدولء وشكل مترد مته فى دول أخرى؟ ويصبح المسمى هو المسسمى 
نفسه حتى ولى بشق الأنفس؟ ألا يتساهل بعضنا أحيانًا ويرضى بل ويسلم بوجود 
مجتمع مدنى فى مجتمعاتنا العربية؟ فإذا طالعتنا إحدى الصدف اليومية العربية 
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بمقالة تحت عنوان "قصة ولادة الوثيقة الأساسية للجان المجتمع المدنى*)" فى إحدى 
البلدان العربية» ماذا يمكن أن نفهم؟ لا شك أن مفردات 'ولادة" و"لجان" وغيرها بالطبع 
مما ورد فى هذا المقال مم تدفعنا إلى طرح كثير من التساؤلات والاإستفسارات بصدد 
عبارة المجتمع المدنى خاصة فيما يتعلق بماهيته: وأبعاده فى البلاد العريية» وهى المسالة 
التى سنتطرق إليها لاحقًا . أما الآن فسنحاول من خلال الجزئية التالية أن نقف على 
دلالة المفهوم وما يتعلق به من اختلافات بسواء من ناحية التعريف أو مدلولاته. 


مفهوم المجتمع المدنى : المواطن » المجتمع , الدولة. 

لنتطرق أولاً إلى تعبير “مدنى" ااه يساوى فى اللاتينية الاك الذى إن كان 
يحظى باتقاق ظاهرى على مدلوله فهى يشير إلى كثير من الاستعمالات المختلفة. إنه 
يشير إلى الأمور التى لها علاقة بالمواطن: أى إلى كثير من الأمور فى الحقيقة. كما أنه 
يتنافر مع التعبيرات التالية على نحو خاص: 

- مع تعبير "أجنبى" ٠‏ ومن هنا التفريق بين الحرب الأهلية والحرب الأجنبية» قهى 
غاليًا مأ تكون أوسع. 

- أيضا مع تعبير "رسمى' , على بسبيل المثال تحمى الحريات المدنية الأقراد من 
تجاوزات السلطة العامة. 

- مع تعبير “رادع. من هنا التمييز بين القانون المدتى والقانون الجزائى. 

- مع تعبير "عسكرى”. (هذه هى حالة "المدنيين'). 

- كما مع تعبير 'دينى" (على طريقة الزواج الذى ينبغى أن يسبق فى الدولة 
العلمانية الزواج الدينى والذى يلغى بإلغاء هذا الأخير) . 

وبالتالى فإن كلمة "مدنى" تعبر إذن عن كل ما هى قير مدرج فى قواعد وأنظمة 
داخل الدولة .وما هو غير شكلىء وكذلك الأمر عن كل ما هو صادر عن السلطات 


(*) جريدة الحياة » طبعة القاهرة , الأحد ١؟‏ يناير 5١-1‏ العدد 15415 . 
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العامة. بمعنى أدق يمكن للفظة "المجتمع المدنى" ألا تشير بسوى إلى النخبة. حيث كانت 
تتالف هذه الأخيرة فى أواخر العصر القديم مثلاً من الفئة الأكثر ثقافة داخل الأمة 
والمتميزة نوعًا ما ببنيتها الإدارية, والحكوميةء والعسكرية. وهكذا قبل الثورة فى فرنسا 
كانت المدنية هى التى توجه الشعب إلى الوجهة التى ينبغى أن يتبعهاء الأمر الذى اعتبر 
دليلاً على السيطرة الثقافية للمجتمع المدنى على المجتمع الرسمى. 

يتالف المجتمع المدتى من كل ما هى مخالف للمجتمع الرسمى. إنه يتمثل فى حقل 
النشاطات غير المدرجة فى أتظمة. من جهة أخرى نعلم أن المجتمع الرسمى يعتبر 
داخل كل دولة بمثابة الدرع الواقىء ولكنه دائمًا ما يأخذ دور ثانويًا. "لكن المجتمع 
المدنى القوى والمتمتع بهيكليات متنوعة يكون بمثابة صمام الأمان بالنسبة للأمة من 
ناحية القوة والاستقرارء الأمر الذى يسمح له كصارى السفينة بمواجهة العواصقف 
الناشئة عن التغيير. والأمر الوحيد الذى تقوم يه الدولة قى هذه الحالة هى خدمة هذا 
المجتمع المعتبر بشكل خاص محتوى جزئيًا داخلها وهى الحاوية» فإذا ما أصبح 
المجتمع عاجرًا أى انقسم على نفسه لن يعود بإمكان الدولة الأكثر نفوذًا أن تمنع تهاوى 
الأمة على صخور التاريخ. تمامًا كما حدث لإمبراطورية القياصرة بين عامى ١1١‏ 
ووز ©). 

إلا أنه نظرا لما يتميز به المفهوم من قدم -- مثلما أشرنا سابقًا - "فقد تفاوت 
تعريفه يحسب المدارس الفكرية التى تناولته. فمن أوائل المدارس الفكرية التى تعرضت 
لمفهوم المجتمع المدنى كانت المدرسة الليبرالية بشقيها الاقتصادى والسياسى. فمن 
تاحية, أكدت مدرسة الاقتصاد السياسى الاسكتلندية على الجانب الاقتصادى فى 
مفهؤم المجتمع المدنى الذى يقوم على حرية التجارة وتقسيم العمل. من ناحية أخرى 
أكدت المدرسة الليبرالية فى شقها السياسى على المجتمع المدنى بوصفه سمة أبساسية 
قى الدولة الدستورية التى تحظى بالشرعية فى مواجهة مواطنيها. 

المدرسة الثانية التى تناوات مفهوم المجتمع المدنى هى المدرسة الهيجيلية» وتلتها 
المدرسة الماركسية بتفريعاتها التى شملت إلى جانب كتايات ماركس ما عرض فيه 
المفكر الإيطالى الشيوعى انطونيى غرامشى :678:05 لبعض جوانب هذا المفهوم. ويما 
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أن الآخير هو الوحيد الذى لم يتناوله هذا الكتاب المرجعى رغم أهميته. وتشايك أفكاره 
مع أفكار أخرى مهمة فى تشريح دور الدولة وعلاقتها بالمجتمع ككل من ناحية والمجتمع 
المدنى من ناحية أخرى. ويما أن الجوانب والكتابات التى عرض فيها ماركس موققه من 
المجتمع المدنى الرأسمالى قد أوردها المؤلف بالتفصيل فى الفصل الرايع عشر ضمن 
الجزء الخاص بنقد المجتمع المدنى فى الكتاب. ويما أن المدرسة الليبرالية وممثليها من 
'لوك", و"هويز" قديما إلى "جون روا" حديئًاء متضمنة بالتقصيل فى الكتابء حيث يقول 
عنها المؤلف إنها" الرؤية التى تتناول مشكة العلاقة الأمثل بين القضيلة المدنية: والحرية 
الفردية وهى تمثل المنحى الذى تم تبنيه يشكل عام فى هذا الكتابء إنها وجهة النظر 
اللييرالية"9©)لذلك آثرنا أن نكتفى هنا بعرض الجانب الغائب فى الكتاب: أى ما قدمه 
غرامشى وهى فى رأينا له ضرورة عملية» وسيب محفز. 

الضرورة العملية أن ما قدمه غرامشى بصدد المجتمع المدنى يعتير بالفعل تطوير 
للرؤية الماركسية فى هذا المجال فى ظل ما جرى من تطور فى المستوى الاقتصادى فى 
المجتمع الرأسمالى وأيضًا ما حدث من تطور انور الدولة وآلياتها وعلاقتها بالمجتمع 
المدنى» وهى ضرورة تتسق مع موضوعية عرض موقق المدرسة الماركسية دون 
الاقتصار على الإسهامات الكلاسيكية فيها. السبب المحفز أن الكاتب رغم هذا التنوع 
الهائل بين الفلاسفة والكتاب الذين تناولهم كما رأينا قى المحتويات لم يناقش غرامشى 
ولم يجر معه هذا الحوار الذى أجراه من خلال الجزئية الثابتة فى الجزئين الثانى 
والثالث "الرد والرد المضاد". وهو الأمر الذى يثير تساؤلنا قى الحقيقة عن سيب هذا 
الاستيعاد! 

بيد أننا قى توجهنا إلى مناقشة ما طرحه غرامشى فى هذا الصدد تود أن نتوه 
بأن ما دفعنا إلى ذلك أيضًا هو محاولة الوقوف على العلاقة بين الدولة والمجتمع المدنى. 
لأنها فى اعتقادنا علاقة مثيرة وذات أوجه عديدة بل وتغيرت من زمن لآخر وفسرت 
كذلك بأشكال مختلفة, وهذا هو ما نيغى التطرق إليه قبل الدخول مباشرة لمناقشة رؤية 
غرامشى فى المجتمع المدنى. 
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من بين الرؤى المطروحة فى هذا الشأن نجد مثا "موريس فلامان * -2ا عجرمك 
لقم فى كتايه "الليبرالية المعاصرة' 515ألقة)هطنا مبع0هل1 156 يقول: « إن وجود 
الدولة يظهر دون شك داخل هذا المجتمع المدنى الهائل والحاذق ولكن بشكل محدود. 
فالدولة هى فقط التى تنتج ما يمكنها تحقيقهء وهى تحاول جاهدة أن تؤمن الاستقرار 
والسلام متحاشية الانتقامات التى تحويها من خلال "عدالة' خاصة: وفرض العقوية 
عندما يمكنها ذلك على المخالفات المنتهكة للقانون. ولكن الأمور الأساسية الجوهرية 
لا تنتج عن مبادرتها » وهى ما عبرت عنه قديمًا قاعدة "الدولة الحارسة" حيث أبدلت 
هذه الأخيرة بالنولة الحاضنة التى تزدد مخصصاتها دكثير عن ما أسميناه قديمً 
بالدولة الحامية . حيث لم يكن لهذه الأخيرة من مهام:إلا فى الحالات المستعصية"") . 
وهناك رؤى آخر قُدر لتطور دور الدولة » المتأثر دومًا بالطور الاقتصادى . أن 
يكون عاملاً رئيسيًا فى ظهورها كتحليلات جديدة لقضية المجتمع المدنى. هناك مثلاً 
رؤية "لويس التوسير” 811568586 الذى رأى من الضرورة أن يضيف شيئًا مهما إلى 
النظرية الماركسية فى الدولة: "يجب أن نضيف شيئًا إلى النظرية الماركسية فى الدولة, 
وعلينا أن نخوض هنا بحرص فى مجال سبقنا إليه قى الواقع كلاسيكيى الماركسية 
ولكن دون أن يصوغواء بشكل نظرىء التقدم الحاسم الذى حتّمته تجاربهم ومسيراتهم. 
لقد بقيت تجاريهم؛ وممارساتهم فى الواقع ضمن حيز الممارسة السياسية. فلقد عالج 
كلاسيكيو الماركسية الدولة فى الواقع؛ أى فى ممارستهم السياسية, كواقع أكثر تعقيدا 
من التعريق المعطى لها فى النظرية الماركسية فى الدولة. والذى أضيفت إليه أشياء 
آخر كما أتيح لنا أن نفعل. لقد اعترفوا فى ممارستهم بهذا التعقيد ولكنهم لم يعبروا 
ويضيف التوسير قائلاً :« إن غرامشى حسب معرفتنا هو الوحيد الذى بسار 
بهذا الاتجاه. فقد أشار إلى الفكرة “الخاصة" بأن الدولة ليست محصورة فقط يجهان 
الدولة القمعىء ولكنها تحتوى كما كان يقول على عدد معين من مؤسسات "المجتمع 
المدنى": الكنيسة: المدارس ٠‏ النقابات .. إلخ لقد وصف غرامشى الدولة فى الغرب بأتها 
أشبه 'بخندق" تنتصب وراءه شبكة قوية من الحصون والمتاريس. وفى موضع آخر عرف 


الدولة بأنها توازن بين المجتمع السياسى والمجتمع المدنى. كما عرفها بأنها 'المجتمع 
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السياسى + المجتمع المدنى» كم عاد مزة أخرى وعرقها بأنها التوازن بين المجتمع 
المدتى والدولة هما فى الواقع شىء واحد"» )١(‏ . 

والشىء الذى أراد آلتوسير إضافته إلى النظرية الماركسية والذى يساعدنا كثيرً 
فى فهم علاقة الدولة بالمجتمع المدنى هو أجهزة الدولة الأيديولوجية. ما أجهزة الدولة 
الأيديولوجية؟ 

يجيب التوسير قائَلاً : “إنها لا تذوب فى جهاز الدولة القمعى. نُذكّر هنا يأن جهاز 
الدولة فى النظرية الماركسية يحتوى على: الحكومة, الإدارةء الجيشء البوليسء المحاكم, 
السجون ..إلخ. والتى تشكل ما ندعوه من الآن فصاعدا جهاز الدولة القمعى. قمعى 
يعنى أن جهاز الدولة موضوع البحث يسير بواسطة العنف- فى بعض أجزائه على 
الأقلء إذ إن القمع الإدارى مثلاً قد يتخذ أشكالاً غير جسدية" . 

إننا تحدد أجهزة الدولة الأيديولوجية يعدد من الحقائق التى تبرز للمراقب المباشر 
بشكل مؤسسات مميزة وذات خصائص. سوف نعرض بها لائحة [ (عينة تتطلب بالطبع 
تفحصا مفصلاً . امتحانًا » تعديلاً وتحويلاً . مع التحفظ حول المتطلبات التى تحتمها 
هذه اللاتحة. تستطيع مؤقنًا أن تعتير المؤسسات التالية كأجهزة دولة أيديولوجية (ليس 
هناك معنى خاص للترتيب الذى نعددها به)] .0 فهناك: 

» جدءأ. المدرسى (نظام مختلف "المدارس». العامة والخاصة). 

3# 5556 العائلى الذى يحتوى على عناصر أخرى غير وظيقة جما أآنها تتدخل 
فى تجديد قوة العمملء أتها حسب تمط الإنتاج : وحدة إعادة إنتاج و/آو وحدة 
أبستهلاك. 

2# ءا 1 لحقوقى, حيث ينتمى الد لتشريع فى الوقت تفسه إلى جهاز النولة 
(القمعى) وإلى نظام أجهزة الدولة الأيديولوجية. 
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* ج.د.أ. النقابى. 
* ج.د.أ. الإعلامى (صحاقة. راديى- تليقزيون .. إلخ) . 
* جد .اً. الثقاقى (آدابء قنون جميلة: رياضة ..إلخ) #) . 


وأمام هذه الأطروحات التى صاغها التوسير ومن قبله عرامشى يصدد الدولة, 
وبنيتهاء وعلاقتها بالمجتمع المدنى لابد أن نشير بسريعا إلى الفرق بين هذه الأطروحات 
ويين ما صاغه مؤلف الكتاب هنا حول ماهية المجتمع المدنى: ومكوناته. ووظيفته لعلنا 
: نستخلص من ذلك شيفًا . 

فعندما نقراً تعريف المجتمع المدنى كما ورد فى هذا الكتاب عام /ا119 وتعود 
لنقق على ما قدمه غرامشى عام 15757 فى هذا الصدد سنتأكد أن قضية المجتمع 
المدنى تمثل إشكالية سياسية لا محالة. 


فى تعريفه المجتمع المدنى يقول ستيقن ديلو عناء0 «ع/©51 : يتكون المجتمع 
المدنى: كما تقول الكاتبة المحاصرة جين بيتكى إلشتاين «تهتطداع عاطاء8 مهل » من 
أشكال عديدة ومختلفة من الجمعيات» غالبا ما يطلق عليها مجموعات طوعية أو 
مؤسسات ثانوية. مثل الأسرء المنظمات الدينية. اتحادات العمالء» جماعات المساعدة 
الذاتيةء الجمعيات الخيرية» منظمات الأحياءء إلخ . ومن جهتى أود أن أضم أيضًا 
عديد! من التنظيمات المهنية مثل نقابة المحامين الأمريكية. الجمعية الطبية وأيضًا 
مجموعة من الجماعات المهمة التى تدعم أهداق عديد من الفئات الاجتماعية مثل 
الجمعيات الزراعية. جماعات المستهلكين. إلخ. وهذه التنظيمات التى توجد خارج 
الهياكل الرسمية لسلطة الدولة. تشير إلى حيز مستقل ©:©ام5 3:816م56 يتوفر 
للأفراد فيه حرية تتبع عدد متتوع من خيرات الحياة التي تتيحها تجمعات متنوعة 
يستطيع الأقراد الانضمام إليها. وأحد الجوانب المهمة في المجتمع المدنى أنه كحيزٍ 
مستقل؛ يعمل كمصد '6]ناط ضد سلطة الحكومة المركزية؛ ويدوره هذا يشيع علق 
وجود مناخ يتيح لجماعات مختلفة أن تتبع مساراتها الخاصة بها دون خوف من 
تدخلات الحكومة "(1) . 
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أما غرامشى فقد كان لذلك التباين الذى ظهر فى مقهومه عن الدولة كما أشرنا 
أعلاهء أن يقابله تباين ممائل فى مفهومه للمجتمع المدنى. فى هذا الصدد كتب 
غرامشى: « ينبغى التمييز بين المجتمع المدنى كما تصوره هيجل وكما نستخدمه نحن 
فى هذا المقام [ أى بمعنى الهيمنة السياسية والثقافية لجماعة اجتماعية على المجتمع 
كلهء ياعتبارها المضمون الأخلاقى للدولة] من جهة: ويين المجتمع المدنى كما يتصوره 
الكاثوليك: فهى عندهم المجتمع السياسى للدولة: الذى يقابله مجتمع الأسرة ومجتمع 
الكئيسة» (0) , 

وعند استخدام مفهوم المجتمع المدنى بالمعنى "الهيجلى , توضع الدولة/ المجتمع 
السياسى قى مقايل المجتمع المدنى ياعتيارهما لحظتين قى البنية الفوقية 20:7615 25 
ع نات نماك #عمنا5 186 01 بل يشمل المجتمع المدنى قى فلسقة الحق لهيجل العلاقات 
الاقتصادية. وهذا هو المعنى الذى استخدم به ماركس هذا المصطلح في المسالة 
اليهودية. كما سنرى بشىء من التفصيل فى القصل الرابع عشر من هذا الكتاب. 
وغرامشى أيضا يستخدمه أحيانًا بهذا المعنى. على سبيل المثال فى ملاحظة حول كتاب 
' المادية التاريخية وفلسفة بنديتى كروتشة ' 1149 يقول: « إن لكل تشكيل اجتماعى 
إنسانه الاقتصادى 5ناء11ه66000 0مروط 185 » أى نشاطه الاقتصادى الخاص به. 
والقول بأن فكرة الإنسان الاقتصادى ليست ذات قيمة علمية, إنما يعنى القول بأن 
البنية الاقتصادية والسلوك الاقتصادى الملائم لها قد تغير تغييرً جذريًاء أى أنها 
تغيرت لدرجة أنه يتعين أيضاء أن يتغير السلوك الاقتصادى ليلائم البنية الاقتصادية 
الجديدة. وهنا بالتحديد يكمن الخلافء وهو ليس خلافًا موضوعيًا وعلميًا » بقدر ما هو 
خلاف سياسي. 

قماذا يعنى على أية حال التسليم علميًا بأن البنية الاقتصادية قد تغيرت: وأن 
السلوك الاقتصادى لايد أن يتغير ليتلاعم مع البنية الجديدة؟ إنه سيكون حافزا سياسيا 
لا أكثر. وين البنية الاقتصادية والدولة يتشريعاتها وقهرهاء يتتصب المجتمع المدنى: 
الذى لابد أن يتغير فى الواقع الملموس لا فى التقنيات والكتب العلمية. والدولة هى آداة 
تكييف المجتمع المدنى ليلائم البنية الاقتصادية. ولكن: لابد أن تكون الدولة 'راغبة 
مستهدة أن تفعل ذلكء: أى لابد أن يكون ممثلو التغيير الذى يحدث فى الينية 
الاقتصادية مسيطرين على الدولة. 


ل ! 
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أما أن نتوقع أن المجتمع المدنى سوف يتكيف مع البنية الجديدة نتيجة للدعاية 
والإقناع, أو أن « ' الإنسان الاقتصادئ' القديم سوف يختفى قيل أن يدفن مع كل 
ما يستحقه من التكريم؛ فليس إلا نوعا من الخطابة التى تستخدم لغة الاقتصاد, وشكلاً 
جديدا من الوعظ الأخلاقى الاقتصادى 30:31:55 80:016م66 الفارغ الذى لا طائل من 
ورائه". المجتمع المدنى هناء مرادف ل "أسلوب السلوك الاقتصادى”» ٠ )١١(‏ 

والحقيقة أن أطروحات غرامشى فيما يتعلق بالمجتمع المدنى والتى لا نريد 
الاستطراد فيها كثيرًا قد أثرت قى عديد من الثقافات والرؤى السياسية على مستوى 
العالم, ولم يكن العالم العربى مستثنى من هذا التأثثرء يقول أحد الباحثين فى هذا 
الصدد: إن "غرامشى بتصوراته حول إشكالية المجتمع المدنى قد استدعى للاستضاءة 
ما هو خفى: وما هو مستور. وفى ضوء تلك التصورات نسال هل هناك مجتمع مدنى 
قى العالم العريى؟ .)1١("‏ 

ورأى البعض أنه من الممكن تحديد مقهوم المجتمع المدنى عند غرامشى يأنه: 
«مجتمع أى مؤسسات تقوم ما بين الواقع الاقتصادى المباشر ويين آليات الدولة القمعية, 
وتضم مؤمبسات سياسية. ثقاقية, تريوية» نقابية» تقوم الطبقات السائدة من خلالها 
بممارسة الهيمنة أى فرض القبول على الطبقات المسودة » 19) . 

ولا يكتفى القائلون بهذا الرأى بملاحظة السمات التى تميز المجتمع المدنى فى هذه . 
البلدان عن نظيره العريىء بل يرون أنه من الصعب الوقوف عند السمات العامة فى 
المجتمعات العربية فقد تكون جوانب التفاوت والتباين فيها أكثر وضوحًا من جوانب 
التماثل التى تجمعها. ويبدى من هذا المنطلق أن البحث فى قضية المجتمع المدنى تعد 
قضية تحتوى على كثير من الإشكاليات الجديرة بالبحث؛ وهى ما نحاول إيجازه قى 
الجزئية التالية. 


المجتمع المدنى فى العالم العريى 
إذا كنا قد أمضينا وقمًا فى دروب الاختلاق والمقارنات عند محاولة الاصطلاح 
على مفهوم المجتمع المدنى بشكل عام فإننا سنمضى وقنًا أطول فى مسالك ضيقة 
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ودقيقة لابد من المرور منها عند تناول قضية المجتمع المدنى فى الأقطار العربية بدءًا من 
صعوية تحديد دور الدولة وينيتها انتهاءً بالاصطلاح على المقهوم وما يعتريه من 
مشكلات. 

والحقيقة أننا بالفعل لا نريد أن نسترسل فى ذلك لأن هذه المشكلة قد أجريت فيها 
بطبيعته التى يغلب عليها الجانب السياسى النظرىء والفلسقى لا يخولنا المضى فى 
المستويين الفكرى والتطبيقى فى العالم العريى. 


أولاً: على المستوى الفكرى 

من خلال متابعة بعض الكتابات العريية المرتبطة بقضايا التطور السياسى؛ 
والاجتماعىء والاقتصادى فى الوطن العربى؛ والتى تعرضت لمفهوم المجتمع المدنى 
بشكل أو بآخر ؛ تتضح مجموعة من المشكلات والصعويات المرتيطة بتعامل باحثى 
السياسة والاجتماع العرب مع الموضوع (4', ومنها على بسبيل المثال: 

* ضعف التأصيل النظرى لمقهوم المجتمع المدنى رغم شيوع استخدامه فى الفترة 
الأخيرة بصورة ملفتة للنظرء بل أصبح من لزوميات الحديث والكتابة قى قضايا عديدة 
مثل الديمقراطية: طبيعة الدولة» دور الأحزاب وجماعات المصالحء وظاهرة الانتقال نحو 
القطاع الخاص فى الوطن العربى...إلخ (09) . 

* الاختلاف فى تكييف طبيعة مفهوم المجتمع المدنىء قالبعض يستخدم المفهوم 
وما يرتبط به من مؤسسات اجتماعية خاصةء كمقابل للدولة وما يرتبط بها من 
مؤسسات اجتماعية عامة. فالمجتمع المدنى يحد من تسلط الدولة. ويحمى الأقراد 
والجماعات من تعسفهاء إذ إن مؤسسات المجتمع المدتى تسمح للأقراد بتنظيم 
أنشطتهم ياستقلالية عن جهاز الدولة ''). وقى هذا الإطار فإن المفهوم يستخدم ضد 
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السلطة التى تقوم على أساس محو المجتمع المدنى بمؤسساته الفاعلة كالأحزاب 
السياسية: والتقابات العمالية, والمهنية» وإخضاعها مباشرة للسلطة السياسية: والقضاء 
على استقلال المؤسسات الثقافيةء ومحو دولة القانون, وتُسيس الدولة البوليسية أى دولة 
المخايرات(''). والبيعض يستخدمه كمقابل للدين. بحيث يجب فصل الدين عن الدولة, أى 
إعلان مبادئ العلمنة الكاملة كتحد المدخلات لبناء المجتمع المذنى. فالقانون المدنى 
مستقل عن الدين. وهناك فريق ثالث يضع تمييؤًا بين المجتمع المدنى والمجتمع 
الكلى, وفريق آخر يستخدم مدتى كمقايل لعسكرى. وهو ما يوضح أن المفهوم حمال 
أوجو(ة') 1 

* المواقف الحدية بشأن وجود المجتمع المدنى من عدمه فى الوطن العريى» حيث 
يمكن هنا أن نميز بين موقفين: الأول ينفى وجود المجتمع المدنى فى الوطن العريى, 
بينما الثاني يقول بوجود هذا المجتمعء» ولكن مع ذكر بعض التحفظات. وتتمثل حجج 
القائكين بغياب المجتمع المدنى فى الوطن العربى: فيما يأتى : 

أ) أن مقهوم المجتمع المدنى ارتبط أسابسمًا بالخبرة السياسية للدول الرأسمالية 
الغربية التى استندت إلى المشروع الحر والتنمية الرأسمالية على المستوى 
الاقتصادىء والديمقراطية الليبرالية على المستوى السياسى. 

ب) إنه بغض النظر عن نور الإستعمار الغربى فى خلق الكيانات السياسية 
الحديثة فى الوطن العريىء متمثلة فى الأقطار العربية: إلا أنه من المؤكد أن 
أقطار ما بعد الاستقلال ورثت ما يسمى بالتنظيمات" ٠‏ وهى تتمثل فى 
جهاز الدولة بنظمه الإدارية والقانونية»ء وشبكة علاقاته مع السوق 
الرأسمالية. ولقد نتج عن ذلك أنه لم تتأسس دولة حديثة فى الوطن العريى 
ملتحمة بمجتمعهاء حيث إن عملية تفكيك المجتمع التقليدى لم تعقبها عملية 
بناء وتطوير لمجتمع مدنى حديثء يكون بمثابة الإساس الاجتماعى للدولة, 
والركيزة الأإساسية للديمقراطية. وهكذا لم تتحقق فى الوطن العربى لا دولة 
القانون والمؤفسسات من ناحية, ولا المجتمع المدنى الحقيقى من ناحية 


الخو ا 
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ج ) إن التّخْب التى سيطرت على جهان الدولة فى مرحلة ما بعد الإستقلال, 
تغلغلت فى مختلف مجالات وجوانب المجتمع وأحكمت السيطرة عليهاء ولم 
تسمح يظهور مؤسسات مدنية بالأصلء أو أخضعتها للسيطرة الكاملة للدولة 
فى حالة السماح بقيامها. وهكذا لا يوهجد فصل بين الدولة والمجتمع فى 
الوطن العريىء الذى لا يعرف حتى الآن المجتمع المدنى كنطاق يختلف عن 
النطاق السياسى- الإدارى للدولة كسلطة سياسية: تضمن وظائفية المجتمع, 
وإن كانت لا تتحكم بها نظرا لاستقلالها (7). 
نا القاكرخ يوجود مجتمع عد فى الوطن العزين فيقدمون هديرا كن التمقطاق: 
مثل: التميين بين الأقطار العربية طبقًا لدرجة التطور الاقتصادى والاجتماء (1") ٠‏ 

وفى إطار الجدل حول ما إذا كان هناك مجتمع مدتى فى الوطن العريى أم لاء أكد 
بعض الباحثين على أن مفهوم المجتمع المدنى فى الغرب لا مجال له فى مجتمعات العالم 
الثالث: والمجتمعات العربية. أو على الأقل لا يمكن تطبيقه حرفيًا على واقع هذه 
المجتمعات. فهو من ميراث الحضارة الغربية الرأسمالية. وعلى الرغم من ذلك فإن هؤلاء 
الباحثين لم يطرحوا تصورا بديلاً لمقهوم المجتمع المدنى بالمعنى الفربى. وكل ما تم 
التاكيد عليه هو الحديث عن المجتمع المدنى فى الوطن العريى بشكل تقريبى من خلال 


بعض جوانيه. 


ثانيا: على المستوى التطبيقى 

لا يمكننا بحال من الأحوال أن ترسل القول قيما يتعلق بالمجتمع المدنى قى جميع 
الدول العريية ؛ فعملية طرح مؤشرات كمية وكيفية لبناء المجتمع المدنى فى الوطن 
العربى» تستهدف واقعًا اجتماعيًا وسياسيًا وثقافيًا قائمًا فى الأقطار العربية. ويطرح 
هذا الواقع عديدا من الصعويات والمشكلات أمام الممارسة البحثية الهادفة إلى بناء 
وتطوير هذه المؤشرات ('") : ومن آهم تلك الصعويات: 
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١‏ - التباينات بين الأقطار العربية من حيث أوضاعها المجتمعية حيث يمكن بناءً 
على هذه التباينات أن نتحدث عن مجتمعات عريية وليس عن مجتمع عريى واحد وذلك 
للتباين فى درجة التطوير الاقتصادىء والسياسىء والاجتماعى: والثقافى؛ والتركيب 
الديمغرافى من ناحية» ومن حيث التركيب الاجتماعى والإثنى ودرجة التجانس القومى 
والانصهار الاجتماعى من ناحية ثانية, ومن ناحية ثالثة من حيث درجة تطور وتبلور 
القوى السياسية والاجتماعية والتكوينات الطبقية» والتيارات السياسية والفكرية. 

- الازدواجية داخل المجتمعات العربية» وتتمثل بصفة رئيسية فى وجود بعض 
مكونات ورموز المجتمع التقليدى» إلى جانب بعض رموز ومكونات المجتمع الحديث. 

" - كذلك إن للدين الإسلامى دور محوريًا فى منظومة العلاقات والتفاعلات 
الاجتماعية فى الوطن العريى» كما أن له دورًا مهما فى الحياة السياسية سواء على 
مستوى توظيفه لتدعيم شرعية النظم السياسية من ناحية: أى توظيفه لمعارضتها 
وتحديها من قبل بعض القوى السياسية من ناحية ثانية(''). وهو من ثم مكون مهم فى 
الفسيج الاجتماعى والثقاقى والسياسى فى الأقطار العربية» قهل يمكن بناء مجتمع 
مدنى فى الوطن العربى بعيدًا عن الإسلام: على غرار ما حدث من خبرات بناء المجتمع 
المدنى فى الغربء حيث كانت العلمنة إحدى المقومات الأسابسية لبناء المجتمع المدنى؟ 

ع - مشكلة الدولة فى الوطن العريىء والتحدى هنا أنه لا يمكن بناء مجتمع مدنى 
فى ظل عياب أى ضعف دولة القاتون والمؤوسسات. فى هذا الإطار يمكننا بلورة أيرز 
عناصر مشكلة الدولة فى الوطن العريى قيما يأتى : 

1) ضعف وهشاشة الدولة: ففى عديد من الدول العريية تبدى الدولة قوية, وذلك 
بحكم احتكار سلطة التشريع: والتنفيذء وإصدار القرارات: واتخاذ 
الإجراءات الأمنيةء ناهيك عن وجود أجهزة أمنية وقهرية حديثة ومتطورة فى 
خدمتهاء وعلى الرغم من ذلكء فإن قدرتها على تنفيذ القرارات والسياسات 
محدودة. باستثناء الجانب الأمنى؛ الذى لا يمكن للنخية المسيطرة على جهاز 
الدولة أن تتهاون فيه وبالتالى فهى دولة ضغيفة فى مجال الإنجاز 
الاقتصادى والاجتماعى والسياسى بالمعنى الإيجابى. 
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ب) عدم تأسيس شرعية ثابتة ومستقرة للدولة. 
أج) ثمة شبه اتفاق على أن الدولة القطرية تعثرت فى إنجاز الأهداف والطموحات 
الكبرى للعرب. 
د) زيادة تبعية الدول العربية للخارج. 

وأخيرًا يرى البعض فيما يخص إشكالية المجتمع المدنى فى الوطن العريى على 
الصعيئ العملى "أن خطاب المجتمع المدنى فى القكر السياسى العريى الراهن يعيد 
تجديد عقائدية الحداثة التى فقدت كثيراً من مشروعيتها ومصداقيتها بعد ما أصاب 
المشاريع اليسارية والقيم الاشتراكية عامة من إخفاق”9*') . وريط مفهوم المجتمع 
المدنى بالديمقراطية ليس له فى الواقع إلا وظيفة واحدة هى إعطاء نوع من المشروعية 
السياسية لمشروع الحداتة الذى تمتله الدولة» أى لمشروع التحويل البيروقراطى المدنى 
أى العسكرى للمجتمعات العريية, وهو التحويل الذى فقد منذ فترة الأهداف الواضحة 
والمقنعة. ومن ثم فليس للاستخدام الواسع اليوم للمفهوم أى محتوى علمىء ولا يقصد 
على الإطلاق إلى تعميق فهم آلية تحول المجتمعات العريية ودور العناصر أو البنى 
المدنية والسياسية فى ذلك. إنه محاولة لإعادة بناء العقيدة الحداثية للتخبة المتراجعة 
على أسس تتماشى مع مناخ الحقبة التى نعيشء وتتفق مع افتقار السلطة الراهنة إلى 
أى مشروع اجتماعى حقيقى, باستثناء الرد على ما تسميه حركة الردة أى العودة إلى 
الوراءء أى باختصار مقاومة ومواجهة تيارات نقض الدولة ورفضهاء وهى التيارات التى 
تتخذ اليوم من الإسلام مصدرا لعقيدتها السياسية» ولكنها يمكن أن تعتمد فى حقب 
أخرى على مصادر ومرجعيات مختلفة ") . 

إن إصلاح العمل بهذا المصطلح وجعله من جديد مفهومًا إجرائيًا علميًا وليس 

محورًا لتحديد عقيدة سياسية وشعارا فى الحرب العقائدية والسياسية الراهنة فى 
المجتمعات العربية. يقتضى إذن توضيح المضعون العلمى لهذا المفهوم من جهة. وإبراز 
الفائدة الفعلية التى يمكن أن تنجم عن استخدامه فى تحليل التحول الاجتماعى 
السياسى والمدنى فى المجتمعات العريية المعاصرة (9") . 
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حول بعض المفاهيم المحورية فى الكتاب 

لاشك فى أن المجتمع المدنى يضم من الجواتب الإيجابية كثيرا مما يمكن 
الاستناد إليه فى حياتنا بمعزل عن كون المجتمع المدنى يمثل بديلاً إصلاحيًا أو ثوريًا 
أمام بدائل أخرى كالمجتمع الشيوعى أو مجتمع دينى أو غير ذلك لنا أن تقبله أو نختلف 
معهء أى نرفضه. فالفضائل المدنية من تسامح واحترام متبادل لايد أن ينظر إليها 
كفضائل أساسية لها مكانتها فى المجتمع؛ ولا يفترض أن نريطها بممسشروع 
المجتمع المدنى» أى غيره من المشاريع . 

مع هذا فنحن لنا وقفة خاصة مع هاتين الفضيلتين: التسامح والاحترام المتبادل. 

فى هذه الوقفة نرى أن "التسامح" فى ظل ما نعيشه من ظروف متطورة فى 
عصرناء لم يصبح مجرد حل ضعيف بصدد درء الخلافات؛ يل نراه حلاً سلبيًا. 
فالتسامح مجرد غطاء غاليًا ما يفرضه المرء على نقسه أو يُقرض عليه من قبل قوى 
أخرى ريما أخلاقية أو تنقيذية. الأقوى من التسامح كما وضح الكاتب هى فضيلة 
الاحترام المتبادل التى لا تتوقر إلا بعد مجهود من الفرد فى سبيل فهم الآخرء وبالتالى 
احترامه على ما هو عليه وما يعتقده ويؤمن به. 

ونحن نرى أن هناك حالة أخرى قد تقوق فى رأينا هاتين الفضيلتين فى سبيل 
خلق مجتمع قوى خلق لا يقوم فى حل خلافاته على حالة التعايش السلمى المؤقت 
.70هلاذ/ا 1000105 فهى تعايش من ناحية. وسلمى من ناحية أخرى تعم, ولكنه محقوف 
بالمخاطر ومقضى عليه حال ظهور عوامل قوى عند إحدى الجماعات أو الفكات تفوق 
الجماعات الأخرى وهو ما عرض له “رولن"- كما سنرى تفصيلاً فى الفصل الثانى 
عشر- عندما المح إلى مثال التسامح الدينى فى توضيح موقفه؛ 'ففى هذا الوضع تتعلم 
الجماعات المختلقة تحمل بعضها البعض. ولكن قيامهم بذلك يعتمد على توازن القوة 
بينهم. فعندما ينعدم هذا التوازن؛ ملما يحدث على سييل المثال عندمًا تحرز مجموعة 
ما قوة تفوق الجماعات الأخرى؛ يسقط التعايشء ووقتئذ لا تعد الجماعة الأقل شانًا؛ 
فيما يتعلق بالقوة؛ من بين المتسامح معهم " . 
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ومن ثم نرى أن هناك حالة يجب أن تتوفر بين جميع الاختلافات فى المجتمع سواء 
اختلافات ,سياسية أى دينية أى ثقافية. إنها حالة الندية بمعناها الإيجابى؛ معاملة الآخر 
كند لك. وتعرف أن معاملة الآخر كند لا تتأتى للمرء منا إلا إذا كتا نركز بالفعل على 
مواطن القوى لدى هذا الفردء وهو بذلك يأتى عكس التسامح الذى يتعامل مع المرء على 
أنة فى موقف ضعف يحتاج إلى مساندة. ولا تعتقد أن الجميع لديه من الشجاعة 
ما يجعله يقق من الآخر هذا الموقف فهو يعتمد على مقدان قوتك, وموضوعيتك, 
ومرونتك فى رؤية جوانب القوى لدى الآخرء وبالتالى التعامل معها مما يسفر عن شيئين 
غاية فى الأهمية هما: احترام الآخر لأنه من بين كثير من الأشياء التى تجعلك تحترمه 
أنه لديه من مواطن القوى ما قد لا يكون اديك أى غالبًاما لا يكون لديك ؛ بصفته كيانًا 
مختلفًا عنك له منظومة تكوين مختلفة فى مسان تطورها والعوامل التى أثرت فيها حتى 
وإن تشايهت التجرية. 

فكل قرد منا مهما كانت درجة بساطته ثى ثقافته أو مكانته فى المجتمع لديه ولى: 
نقطة واحدة "يتفرد بها" عنك وعن الآخرء ومن هنا ليس مقبول متك أن تعاملنى 
بتسامح ؛ لأنك لا تملك الموقف المقيّم. لا تملك الحقيقة المطلقة, لا تملك ما يجعلك" 
تتسامح معئ إلا نفس متغطرسة يبات فى سريرتها أنك مَنْ يجب أن يحكم ويقيم 
ويسيطرء ومن ثم إذا كنت خيرًا قستتسامح مع الآخرء ستتسامح معى لأننى أريد أن 
أعيش فى سلام. هذا ما لا يقبله شخص على نفسه إذا كان يريد أن يعيش حياة 
طبيعية يمارس فيها تميزاته وتفرداته التى يمكن أن تفوق ما لدى الكثيرين المتخذين مته 
موقف التسامح. 

إذن فى رأينا ستكون الندية هى الحالة الحقيقية بين الأقوياءء نحن جميعا أقوياء 
على عكس ما قسمنا وصنفنا "نيتشه' إلى : سادة وعبيد وقطيع! 

الشىء الآخر هو زوال صفة القدبسية عن القيم والفضائل المختلفة التى تكرسها 
الرؤى المختلفة فى الحياةء مستندين فى ذلك إلى نسبية الأشياء بما فيها القيم 
والفضائلء وانتفاء صفة الحقيقة المطلقة. 
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إن الّدية صورة متطورة من الاحترام المتبادل لأنه إذا كان الاحترام المتبادل حالة 
مرهونة بمعرفة ما يؤمن يه ويعتقد قيه الآخر » فإن الندية هى حالة من التسليم بوجود 
مواطن قُوى عند الآخر لابد أن تسعى- إذا كنت تنوى التفاعل الإيجابى- إلى معرفتها 
وريما التعامل معها فيما ينتج أى يتمخض عن إبداع. 

قد يرى البعض هنا أن عامل الصراع لا شك قد يفسد من إفشاء روح الندية, 
ونحن فى الغالب نعى جِيِدًا ما الصفات والممارسات التى تحل محل إيجابيات روح 
الندية فيما نعيشه من واقع؟ ولكننا لابد أن نحتكم إلى معايير عملية تستند إلى دور 
الفرد وما يقوم به من قاعلية دون التدقيق فيما يدور داخل ذهنه. 

والحقيقة أن العالم يسعى منذ أرسطى إلى أمثل علاقة ممكنة بين الإسهامات 
المختلفة التى يسهم بها القرد فى المجتمع ويين مكانته داخل هذا المجتمع دون أن يربط 
هذه المكانة بالعقيدة, أى الأقكار الخاصة التى يتيناها المرء. حيث عالج أرسطى هذا 
الأمر فى تثاوله للمدينة والوضع داخلها وما يتعلق فى ذلك يمكانة الفرد. فرأى أنه ورغم 
ضرورة الاختلاف النسبى للمكافأة وفق الإسهامات الجديرة فى حفظ المدينة, فقد يكون 
لها أثار سلبية وضارة أيضما. قالمواطنون الذين يحصلون على اهتمام مرتفع قد يثيرون 
الحقد والخصومة وسط الأقل تقديرا. وإذا وقع ذلك سيتقوض هذا الوفاق المطلوي 
لتحقيق نظام صالح؛ غير أن هذا الاحتمال المشئوم من شأنه أن يتبدد بوجود الصداقة 
السياسية: التى تشير إلى التزام عام مشترك يتعلم كل فرد بمقتضاه أن يحترم 
إنجازات: وإسهامات المواطنين الآخرين وأن يروا هذه الإسهامات باعتبارها ضرورية 
لرفعة المجتمع. ذلك أن الصداقة كفضيلة مدنية مهمة تعد شكلاً للحياة لا تتيح فقط 
للسادة والعبيد أن يعيشوا فى انسجام مع بعضهم البعض بل أيضا تتيح للناس من 
فئة المواطنين أن يتقبلوا بدون ضغينة وجود مستويات مختلفة من الاعترافء والتقدير 
للفروق فى الإسهامات فى رفاهة المجتمع. 

وإذا كان أرسطو وجد فى الصداقة علاجًا فحرى بنا نحن أيضًا أن نجد ما 
يلائمناء ويلائم ثقافتنا فى المحافظة على روح الندية بين أفراد المجتمع دون أن يطغى ٠‏ 
صراع الذات. ولعلنا نرى أن محك الإسهام يمكن أن نستند إليه فى الإقناع بإفشاء 
المعاملة الندية بين أفراد المجتمع. 
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الفريقان : 

إذا دققنا النظر فى النسق العام سواء الفلسفى أو السياسى الذى يشكل خلفية 
كل قيلسوف أو كاتب ممن وردوا قى هذا الكتاب. سنكتشق أن هناك فريقين رئيسيين: 
المناداة يعوامل إنجاح مجتمع مدنى مثل العدالة فى توزيع المنافع» وإرساء قواعد 
للعدالة. الخ. والفريق الآخر يقف ضد المجتمع المدنى: ناقدًا لأخلاقيات المجتمع المدنى 
وما يتواد عنه من اغترابء معارضا ومشهرا بما ولدته المجتمعات المدنية من وضع 
الإنسان فى القفص الحديدى متمثلاً فى الدولة البيروقراطية والتكنوقراطية» وغير ذلك 
من دواعى الدقع ينقد المجتمع المدنى ونقض دعائمه التى تقفصح عن مجتمع يخفى 
وراءه أسباتٍ الاستعباد. والاستغلال. 

من هم المؤيدون ويم يتصفون؟ من هم الذين جاءت أطروحاتهم موافقة وريما 
ممهدة لما يمكن أن يشكل بنية المجتمع المدنى؟ ومن فى المقايل الناقدون؟ وهل ارتبيط 
نقدهم بمشروعات بديلة عن المجتمع المدنى؟ 

انيد كما بدأ الكاتب: فى العصر الكلاسيكى نرى أقلاطون بأطروحاته أبعد قليلاً 

فيما يتعلق بإرساء ما يخص مشروع المجتمع المدتى فأقلاطون على عكس أرسطو - 
كما سنشرح فيما يأتى- تميز فى أطروحاته بالمثالية وريما الافتقار أيضا إلى الروح 
العملية . هذه الأخيرة تحلى بها تلميذه على نحو جيد حيث رأى أن أحد العوامل 
الحافظة للفردية ويالتالى الممهدة لمشروع مجتمع مدنى هو المحافظة على الملكية 
الخاصة. يقول الكاتب فى الفصل الثالث عن أرسطو. بالتحديد فى الحجزئية الثامنة عن 
العائلة والملكية الخاصة: « سييدى أرسطو من الوهلة الأولى- ويحكم ما قدمه من حقيقة 
مؤداها أن الملكية الخاصة تمد التاس بحيز مستقل- كما لى كان يضع الأساس لمجتمع 
مدنى , حيث يعد توفير حيز مستقل عن الحكومة؛ مثلما رأينا فى القصل الأول؛ مسالة 
ذات أهمية بالغة لتامين الحريات» 9") , 
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هذا هو أرسطو الذى يمكن تصنيفه كأحد الفلاسفة الممهدين لخلق (قيم) المجتمع 
المدنىء القيم الحافظة, ناهيك عن التكنيكاتء إنه أرسطو الذى اتسم منحاه فى دراسة 
السياسة بالعلمية المبكرة والعملية أيضًا فنراه يقسم أشكال المعرفة إلى المعرفة العلمية, 
والذكاء العملى. وذاك هى أفلاطون الذى شرع فى البحث عن العدالة» وإيجاد مجتمع 
عائل مستكملاً ما حاول سقراط إتمامه بل وسائراً على تهجه المتمثل فى الحجة 
الجدلية. أقلاطون مثالئء وأرسطو يتحلى بالعلم والروح العملية. أفلاطون يراه الكاتب 
بعيدًا عن أن يكون مدعما من خلال وجهة نظره لضروريات إقامة المجتمع المدنى! يقول 
الكاتب فى هذا المقام. وتحت عتوان أقلاطون والمجتمع المدنى: واكن لنأت إلى السؤال 
المتتظر: ما التطبيقات التى تحتويها هذه الرؤية فيما يخص المجتمع المدنى؟ من الوهلة 
الأولى تبدى الإجابة على هذا السؤال موحية برد تشاؤمى. فإذا كنا نعنى بالمجتمع 
المدنى نظامًا يحتوى على كل من الحيز المستقل من الجماعات الطوعية وأيضًا كالتزام 
عام بمعايير مشتركة مثل احترام الحرية» وحقوق الأقراد ممن يعيشون فى مجتمع قائم 
على فضائل مدنية تضمن هذه الحقوقء فإن جمهورية أفلاطون سترى فى هذه 
الترتيبات أشياء غير مقبولة. وعلى كل فالحيز المستقل من تلك الجماعات الطوعية التى 
تعمل كمصدٌ ضد سلطة الدولة ستجعل من الصعوبة بمكان بالنسبة للدولة أن يكون لها 
دور مركزى فى تنسيق الأنشطة الخاصة بالطبقات المختلفة . بحيث يمكن تحقيق 
الصالح العام للجميع. والحقيقة أن حراس أقلاطون ممن يربون الأطفال فى المشاع 
ويجرون زيجاتهم بواسطة نخبة مختارة من الحكام سترى فى المجتمع المدنى- كما ورد 
في الفصل الأول شيئًا لا يمكن التسامح معه. كما سيبدى حراس/حكام أقلاطون- 
الذين يخشون ألا تكون عادات الفضيلة المدنية التى أكدت حسب أفلاطون على سلوك 
الامتثال القانون كافية لتأمين تقيل الناس للمسئولية- مزيدا من الرفض لهذه الصيغة 
من المجتمع وخاصة أنهم, أى الحكام/الحراس لم تكن لديهم صعوية بحكم التكنيكات 
الإدارية المرتبطة بالكذية النبيلة عند أقلاطون” ‏ 

لا يقتصر الأمر فقط على هذا الاختلاف بين هذين الفيلسوفين. فهناك جانب آخر 
مهم وضحه الكاتب قيما يخص فضيلة الصداقة عند أرسطو ء قائثًا: "ولكن إذا كان 
للصداقة أن تستمر فيجب الاعتراف أو التسليم بنتيجة مهمة لتقاسم القيم الأخلاقية 
وهى: أن الأصدقاء هم أصدقاء لبعضهم البعض لأنهم يساهمون فى إحساس بعضهم 
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البعض باحترام الذات. ولكن كيف يمكن لهذه المحصلة أن تحدث إذا ما كان من نتائج 
الصداقة أن نجعل أحد الأطراف خاضعا للآخر لأسباب تبدو غير ميررة عقلاتيًا؟ قإذا 
كان الصداقة أن تظل أسابسسًا للمجتمع؛ فيجب أن تأتي مكملة لقضيلة الاحترام المتبادل 
التي نناقشها في الفصل الأول. فهذه الفضيلة؛ خاصة حال تدعيمها بوجهة نظر 
أرسطو الخاصة بالتشاور العام؛ ستشجع الناس على إيجاد طرق للإصغاء. والفهم, 
وترك مساحة للآخرين. غير أنه بإرساء علاقات من هذا النوع تحت مسمى صون 
الصداقة. من شان المجتمع المدنى؛ المكتمل بحيز مستقل من التجمعات, وييئة أخلاقية 
أؤسع تحفظ احترام الحقوق؛ من شأن هذا المجتمع أن ييزغ أيضنا. 

وتوحى هذه الرؤى بأنه "حتى إذا لم يكن أرسطى قد نادى ب أو احتضن رؤية 
المجتمع المدنى التى ننادى بها هناء فهو يبقى - رغم ذلك- أقرب لقهمها وتبنيها من 
معلمه أقلاطون"(8) . 

وإذا شرعنا فى إتمام هذا النوع من المقارنات محاولين أن نتبين صفات الفيلسوف 
أى الكاتب المؤيد أى حتى الممهد لإقامة مجتمع مدنى وذلك الذى ينقد ويعارض وجوده ٠»‏ - 
سنجد لدينا فريقين: الأولء وانحصرهم جملة فى البداية: أرسطى يعتبر من الممهدين 
أى الميسرين» سانت أوغسطين من الميسرين وريما لم يكن راغباء القديس توما الإكوينى 
من الميسرين كما ستفصلء مكيافللى من الممهدين بأطروحاته العملية كما سنشرح 
تفصيلاً ويالاستشهادات: هويزء ولوك وكانطء وهيجلء وروازء وييرك وتوكفيل. 
وأؤاكشوط من اللؤردين بل يمكتنا تصتيقهم بثتهم ينادون بمجتمع مدنئ: كل هؤلاء فى 
مقابل من؟ من هى الفريق الآخر؟ أولهم روسو كان مفسدا بقيمه الشمواية والثورية فى 
يعض الأحيان لمشروع المجتمع المدنى. غيره ليسوا كثيرينء لكتهم: ماركسء نيتشه, 
ماكس فيبرء هريرت ماركيوزء ميشيل فوكو! 

يمكننا بالطبع من خلال القراءة الفاحصة أن نتبين الفروق على غرار ما رصدناه 
بين أقلاطون وأرسطوء وأن تستشف كذلك من خلال نوعية الفلسفة المطروحة سبب 
تأييد أى معارضة فلاسفة معينين للمجتمع المدنى. غير أننا لا نسعى إلى إتمام ذلك 
أسييين أولهما ما سيستغرقه من صفحات طويلة نرباً بالقارئ ألا تدقعه إلى الملل 
أى التحيز إلى وجهة نظر معينة. السبب الكانى أننا لا نريد بالقعل التدخل بين الكاتب 
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والقارئ تدخلاً قد يقسد الاستمتاع بخصوصية الغوص والتحليل مما يمكنء بل ونامل, 
أن يقوم به القارئ ينفسه. لم يكن هذا النموذج إذن إلا محاولة منا لإثارة بعض أنوا ع 
التحليلات الممكنة وأيضًا الخروج منها بتطبيقات معينة, مختلفة. فالكتاب بالفعل فى 
حاجة إلى درابسة أكثر منها قراءة. 


ملاحظات لغوية 

ويبقى فى النهاية أن نشير إلى بعض الملاحظات النهائية والمتنوعة والتى يدور 
معظمها فى فلك لغوى. 

أولاً: فيما يتعلق بتوع الأسلوب السائد بين معظم الفلاسفة فى هذا الكتاب 
ستجده جانحا تحو الدراما القالسفية: نحو البحث عن السلوان فى ظل ما يتعرض له 
المجتمع الإفسانى من تدهور خاصة فى منظومات القيم والأخلاق عامة. 

سنجد أيضمًا أن شيئًا لا يصرع هذا الأسلوب إلا ما يطرحه الحل السياسى من 
ممارسة وعمل واقعى يحاولان أن يفلتا بالإنسان من ملابسات فلسفية وعرة ودقيقة 
حدت بالبشرية أن تعرج إلى أساليب متنوعة أشهرها البنيوية والتفكيكية. 

ثانيًا : حرصنا أيضًا على نقل ما أورده الكاتب من فقرات استشهد بها من 
النصوص الأصلية البارزة ٠‏ حيث رأينا أهمية نقلها هنا ببلافتها وتنوعها على المستوى 
اللغوى والجمالى فى النص الإنجليزى. 

فقد رأينا أنه آحيانًا ما يكون الإيقاع الإنجليزى- بغض النظر عن مدى بلاغة 
الأسلوب العريى- له مذاقه الخاص فى تتاول القضية المطروحة لمن يريد الاطلاع على 
النص الإنجليزى بجمالياته المختلفة. ولم تكن عبارة “نيتش" التى افتتحنا بها هذه 
المقدمة سوى ميل لتحبيذ درجة معينة من الاندماج مع اللغة وتذوقها فيْما يخص إيقاع 
الأسلوب. وهى بالمناسبة من الأشياء المهمة التى يمكن أن نلحظها واضحة بين الكتايات 
المختلفة التى يعكسها ما ورد فى الكتاب من لغات وأساليب مختلفة. فكتابة "جون لوك" 
الإنجليزية التى نميزها بمفردات ثاقبة ومباشرة تختلف عن كتابة "روسو" الفرنسية التى 
تغلفها الشاعرية وانتقاء المفردات التى تلهب المشاعرء نوعان مختلفان من الكتابة 
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يختلفان تمامًا عن الكتابة الألماتية خاصة كما وردت هنا من خلال اثتين من أعظم الذين 
كتبوا بالألمانية هما: ماركس ونيتشه. سنجدها عند هذا الأخير مثا لغة متدفقة؛ تتميز 
باختيار الرموز الحية؛ والكلمات المنمقة» والأشعار الرائعة التى لا تبرح ذهتك دون أن 
تجبرك على معاودة هذا الفيلسوف مرات ومرات» وهى فخ له مذاقه الخاص نتمتى لى 
وقع فيه جميع القراء ممن لم يقايلوا نيتشه بعد. 'فهى يطرح مقولاته يأشد أشكال 
الصيغ تطرفًا وأقواها خطابًاء وهذا ما دفع صغار المفكرين- مثلما يقول ‏ رودولف 
شتاينر" : « ليقرعوا أجراس الخطر معلنين على الملا أن روحًا خطرة قد ظهرت إلى 
الوجود» . ولعلنا قد تنجح فى توصيل هذا الانطباع من خلال الفقرة التالية من كتاب 
نيتشةهة '"نشوء الأخلاق”: 
« عتدما اصطدمت جيوش الصليبيين فى الشرق بالجيوش المحلية 
التى لا تقهرء والتى يملك أفرادها عقولاً حرة بامتيازء ويعيش 
أقرادها - ولإسيما ذوو الدرجات النتيا- يكامل الطاعة 
والانضياط. عند ذلك جاعتهم يطريقة ما إشارة حول الرموز وحول 
الكلمة الخاطئة. أما القيادات العليا فلحتفظت بالسر 'لا توجد 
حقيقة وكل شىء مياح" ومنذ تلك اللحظة؛ ريحت الروح حريتهاء 
وأصيحت الحقيقة خادمة العقيدة(") ‏ 
لاشك إذن أن الكتاب كما ذكرنا آنقًا فى حاجة إلى نوعية خاصة من القراءة يعيدًا 
بالطبع عن « جانب الفائدة » التى يقدمهاء فهذه الفائدة واضحة لمن يريد أن يقتصر 
على الاإستعمالات العملية للكتاب. كمرجع على سبيل المثال. آما عن التذوق والجدل 
فللكتاب شأن آخر مع القراء. 
وأخيراً أود أن أذكر أن ما من عمل فى هذه الحياة إلا وكان نتاج تعاون, 
ومساندة, ودفع من الآخرء الذى يجب دائمًا أن يأخذ مكانته المستحقة فى منظومة 
القردء مكانة الندية, وذلك إذا كان لأية إيجابية مما يسعى إليه المجتمع المدنى أو أية 
منظومة أخرى فى حياتتا أن تتحقق على أرض الواقع. وقد كان بالفعل للآخر دور مؤثر 
جدًا فى خروج هذا العمل يلغتنا العريية» وفى هذا الصدد أشكر جميع الآخرين التاليين 
الذين يضمون أناسًا أشعر أحيانًا أنه من الصعب أن أفصلهم عن ذاتى. 
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أولاً : أود أن أقدم الشكر لزوجتى "سهير" وابنتى 'ليلى" فقد ساعدتنى سهير 
كثيرًا فى متايعة الترجمة وما وفرته من مناخ مؤهل» وكذلك مساعدتها العملية لى على 
فهم ما يمكن أن يكون من جواتب إيجابية فى المجتمع المدنى اللييرالى! فلها عميق 
امتذانى. كما أتنى مدين إلى « ليلى » العينين اللتين تحضان على البهجة؛ بالمثايرة على 
إنهاء الكتاب. ٠ ١‏ 
. ثانا : أود أن أشكر ذلك الآخرء والقريب إلى تفسى جدا “مايكل جاسير” الصديق 
الذى منحتى تسحة من الكتاب الأصلى؛ وكثيرًا من وقته الثمين. 
ثالكًا : كان لأصدقائى دور كبير حتى اكتملت هذه الترجمة يدءًا من المساندة 
٠‏ العملية والروح المشجعة مما قام به الصديقان سيد محمود قو سمير مندى . 
الأصدقاء علاء كمال وشريق الحبيبى» وعبد المولى إسماعيل وياسر عبد اللطيف * 
وأخَيرًا أتوجه بالشكر إلى من كان لهم الفضل فى إدراكى لكثير من الأمور فى 
مجال العلوم:السياسية والمجتمع المدنى؛ والتى ظلت حفية على قبل تقتيدها ضمن 
محاضرات ديلوم المجتمع المدنى وحقوق الإتسان فى كلية الاقتصاد والعلوم السياسية 
وأخص منهم بالذكر د. مصطقى كامل السيدء د علا أبو زيد د. هويدا عدلى؛ د. 
أحمد ثايت. 
وفى النهاية أرجى أن أكون قد قدمت بهذه الترجمة ما من شأته أن يسهم فى مزيد 
من الجدل ويثير الحركة. 
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استهلال 


وضع هذا الكتاب اتحقيق ثلاثة أغراض: 

الأول - وهو المغزى السائد بين ضفتى الكتاب - أنه لكى ينخرط "الطلاب” قى 
التفكير السياسىء ومن ثم يبحثون فى قضايا مهمة من قبيل طبيعة العدالة أو أساس 
السعادة ؛ عليهم أن يتعلموا مقارنة ومقايلة وجهات نظرهم وأطروحاتهم بوجهات نظر 
وأطروحات الآخرين. وأرانى هنا أعملت عدة استراتيجيات من شأتها حث القراء على 
التفكير بهذا الأسلوب فى تناولهم للكتاب. 

من بين هذه الاستراتيجيات» أن تنظيم الكتاب نقسه جاء ليساعد على تعلم عقد 
المقارنات والمقابلات بين الحجج المختلفة التى تدور حول القكرة الرئيسية للكتابء وهى 
فكرة المجتمع المدنى. وفى هذا الصدد قمنا بتقسيم مفكرى المجتمع المدنى بين كُتَّابِ 
ما قيل العصر الحديث ذيغاة»ا «,ووهمعمم ونقاد أواخر العصر الحديث برة0-,ها2ها 
ععءلان ومووه:ه الأآمر الذى يوفر للقراء إمكانية تناول المادة الخاصة بهؤلاء المقكرين 
فى اقترانها بنمطين محتملين من النقد. فالآجزاء الثلاثة الرئيسية للكتاب تضع أمام 
القارئ صورة "إجمالية' تقوم بوظيفتين: أولهما وصف ماهية المجتمع المدنى والأخرى 
تحديد المحتويات الرئيسية التى يمكن توظيفها فى البحث فى أهمية ذلك المجتمع المدنى . 

ومن الإستراتيجيات الأخرى التى قصدنا بها تحفيز التفكير السيابسى لدى 
القارئ أننا ذيلنا كل فصل من فصول الجزكين الأخيرين بهامش للتخيل والجهد البحثى 
أطلقنا عليه "الرد والرّد المضاد" +ه0«زمز»: 270 8500756: أبرزنا فيه الحيثية التى 
كان من شأن مختلق المفكرين أن يتتاولوا بها أقكار وحجج بعضهم البعض. وآمل أن 
يكون هذا المعمل لتحليل الأفكار والحجج مشجعا للقراءء خاصة الطلاب منهم؛ على 
تخيل أنفسهم كما لو كانوا منخرطين قى حوار مع مختتلف المفكرين النين ينقدون 
مواقف بعضهم البعض. 
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أما الهدف الرئيسى الثائى: فيتمثل فى مناقشة فكرة المجتمع المدتى الذى نرى 
فى وجوده مسألة جوهرية لمن يسعى- كما يفعل معظمنا- إلى الحرية» وتحقيق المغفزى 
من الحياة. والذى يستوقفنا هنا أننا تمر يعهد تبدى فيه المجتمعات المدنية فى حالة 
انحدار فى كثير من يقاع العالم الغريى» حيث ظلت هذه المجتمعات متواجدة لردح من 
الزمن. وهى فى الحقيقة ما تصادف مع وجود محاولات لخلق مجتمعات مدتية فى 
مناطق من العالم لم توجد بها من قبل هذه المجتمعات المدنية مثل أوريا الشرقية إثر 
سقوط سور يرلين. وإنى لآمل أن يساهم هذا. الكتاب بأية طريقة مهما كان تواضعها 
فى مقاومة تلك النزعات التى تساهم فى إضعاف المحتمعات المدنية. 

الهدف الأخير هو تفسير أعمال أهم الكتاب فى حقل النظرية السياسية. صحيح أن 
كتابًا مرجعيًا كهذا لا يمكن أن يلعب دور البديل عن المصادر الأإساسية لكنه قد يساعدء 
كمرجع جيدء على فهم وتقدير أهمية هذه المصادر الرئيسية. وهنا آمل أن يكون هذا 
الكتاب مفيدًا بحق .من يريدون؛ مثلى تماماء أن يحثوا الطلاب على نحى خاص على قراءة 
تلك الأعمال الخالدة فى الفلسفة السياسية. ومن ثم فعند عملى فى هذا الكتاب آليت على 
نفسى نوما أن أفصل الأقكار الرئيسية الواردة فى النصوص الأساسية الرئيسية التى 
من الوارد أن يقررها القائمون على تدريس النظرية السياسية على طلايهم. 

أما عن سيل الإفادة من الكتاب. فهى عديدة باعتماد ذلك على القصد من 

تناوله أى قراعته, فإذا ركزنا على الحقل الأكاديمى , والمشتغلين به فتحن نروم بمن 
يريدون مد طلايهم بخلفية تساعدهم على فهم الكثير من الأفكار الواردة فى تاريخ 
التفكير السياسى أن يشرعوا فى قراءة الكتاب يشكل تسلسلى يدءًا من الفصل الأول 
عن المجتمع المدنى , ثم الانتقال لمناقشة مختلف المفكرين الواردين فى الأجزاء التالية. 
وفكرة المجتمع المدنى تتميز بالرحاية والسعة ما جعلنا فى تتيعها نفسر كثيرًا من 
الأيعاد الرئيسية للتظريات المختلفة تفسيرً كأملاً . 

وهذه الحقيقة نتيح للمحاضرين» حال تدريس موادهم: سبر أغوار موضوعات 
أخرى مهمة بجاتب المجتمع المدنى » وفى هذا الصدد يعد الكتاب مقيدًا لمن يريدون 
طرح مجموعة من الموضوعات المتكاملة والبديلة. فالكتاب يوفر قائمة كاملة من 
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الموضوعات الرئيسية لمن يريدون على سبيل المثال مناقشة طبيعة مجتمع عادل 
أو صالح. مكانة الحقوق فى المجتمع؛ دور وأهمية التفكير العام والتشاورء خاصية 
الفضيلة المدنية كما وردت فى الرؤى المختلفة من التفكير السياصىء الدلالة السياسية 
لبعض الأفكار من قييل التسامح والاحترام المتبادله طريقة صياغة مفهوم السلطة 
الشرعية؛ الأوجه المختلفة للديمقراطية؛ العلاقة بين الرؤى ما قيل الحديثة والحديثة فيما 
يتعلق يطبيعة الأقراد والمجتمع. 
ولن ييغى استخدام الكتاب فى فصل دراسى عن التفكير السياسى من الممكن 
التوكيد على فكرة المجتمع المدنى» وجعلها أرضية لعقد المقارنات ومقايلة الحجج 
المختلفة فيما يخص هذه الفكرة الرئيسية. فى هذه الحالة من شأن المحاضر أن يرشد 
طلابه بقراءة المقدمة, والفصل الأول ثم الانتقال مباشرة إلى الجزء الثانى والثالث على 
التوالى» فهما يحتويان على مقكرى المجتمع المدنى ونقادهم. ومن يريد تضمين الرؤى 
الكلاسيكية والمسيحية أيضا فى هذا الصددء يمكنه انتقاء بعض المواد ذات الصلة من 
الجزء الأول. ثم يظل الاختيار متاحا أيضًا أمام من يرغب فى استخدام تيمات بديلة 
ومتكاملة كأساس لقصل دراسى عن التفكير السياسى خاصة من قبيل تلك المذكورة 
فى الفقرة السابقة. ش 
وآكيرا أو الخويه إلى أن هذا اللكان فد ضع بمكابة تتمد مكين الكتاية خلى من 
العامين الماضيين. لقد قدم لى كثيرون مساعدات مهمة. وفى هذا أود أن أخص بالشكر 
أسرتى بما فيهم والدى 'وليام» دورثى” ديلى سداه0 لإطاءه0 كمه عمها١ااالا‏ وزوجتى 
"كارين” «ههها وأبنائى "دان" ههه آنا" همهم و'إريك” 51 وزوجته "راشيل” -88 
.861 فهؤلاء علمونى عن طبيعة المجتمع المدنى أكش من أى كاتب رجعت إليه فى هذا 
الكتاب. وإذلك أهدى إليهم هذا الكتاب. أود أيضا أن أشكر ستيفن هل السلا مهدامه91 
محررى الخاص فى مؤسسة آلين آند بيكون 0م858 انه «الإالة فقد كان خير معاونٍ 
لى على مدار الرحلة كلها. كما أود أن أشكر عميد كليتى ؛ كارل ماتوكس 2دمكاهالا ائمكا 
على مساتدته لى. وأقدم عرفاتى أيضًا إلى طلايى فى مرحلة الدراسة الجامعية ممن 
جعلت منهم هدفًا لمحاضرات قامت على أساسن هذا الكتاب. بهدف استكشاف أقضل 
الطرق لصياغة الأفكار والأطروحات. علاوة على ذلك» فإنى أقدر جميع النصائح القيمة 
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التى قدمها إلى عديد ممن قرعوا المخطوطة الأولى. وفى هذا الإطار أخص بالشكر 
نانسي لاف 006! إ56قلة » جامعة ولاية بنسيلقانيا. /اأدعلقصنا متما5 ماصدبالإعممعءط 
وسيمون شامبرز 186655© 511302 جامعة كولورائى ب "ياولدر" -2:ه01ت أه بزاتعمع يونا 
”016 :3 00.: وريتشارد ك. داجر :23098 .»! 511810 يجامعة ولاية أريزونا -ه2ائة 
]1151لا 51316 03 ورويرت كيرفيرست 11154 ىناكا 80616 يجامعة سنترال فلوريدا 
8] انمام6ت6 أن لإأأومهلاأولاء وجويل د. شفارتز 2:د»اء5 .0 اوهل بكلية ويليام آند 
مارى لاققالة 0ت تصدنااةللا أت عوءاامت 106 ووبليام ر. جارنر #عممدة .8 دصذالائلا 
بجامعة إليتوى الجنويية فى كاريوتدالى 0356080218 26 براتورعيزمنا عامم ااا ممعطايمع 
وآندرو كيين «هعع)! بلاءرلنق يجامعة نورث إسترن لإأأممعلانهنا «تعأكدءوطاءولاء وجريج 
دى لورير :16اناهاه2 و66 كلية إثاكا »وه1اه© 2ط , و"تيوبور ل. بوترمان" -مه؟ 
113 نا ا 00:6 بجامعة كاليفورنيا فى ساكرامينتى ,قتصره]ألده أه بواتدعنزدنا 
.610 لقد حاولت الإقادة من تعليقات المراجعين لتحسين مستوى الكتاية وجعل 
الكتاب شاملا إلى أقصى حد ممكن. وآشكر أيضنا المراجعين الذين وضعوا أيديهم على 
الأخطاء التى تبقى فى النهاية مسئوليتى وحدى. 
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مقدمة المؤلف 


١‏ - التفكير السياسى والنظرية السياسية 
ينشغل الناس بالتفكير السياسى عندما يبحثون فى تحديد أى الأقكار السياسية 
تقدم وعودًا أكثرء وأى الحلول السياسية تستجيب أفضل من غيرها لتحديات بعيتها, 
وأية أنظمة سياسية تكون الأفضل فى تلبية حاجاتهم. والتحدى فى هذا الكتاب يتمثل 
فى جعل الناس يالقون طبيعة التفكير السياسى على أمل أن يكون هذا مشجعًا للقراء 
على الانخراط بأتقفسهم قى هذا النشاط. ولأننا سنناقش فى هذا الكتاب نظريات 
سياسية مختلقة, فإننى أقضل قيل المضى قدمًا فى هذا أن نتوقف يرهة لنتحدث قليلاً 
عن ماهية النظرية السياسية وكيف علينا أن نفهم التفكير السياسى فى علاقته بها. 
وسُستخدم هنا كلاً من مصطلح النظرية السياسية ومصطلح الفلسفة السياسية 
بالتبادل () . فالنظرية السياسية تنشاً إلى حد ما كإجابة على سؤال يلفت انتبأه 
المُنظّر السياسى. فقد سال "أفلاطون" 51200 ٠‏ على سبيل المثال : إلى أى حد يمكن 
أن تتحقق العدالة, بإسهاماتها المهمة للحياة البشرية؛ فى مواجهة مجتمع يتعامل مع 
فكرة العدالة بروح الشك؟ كذلك أراد "هوين" 5©ذده!! أن يعرف ما الذى يجعل المجتمع 
يتورط فى الحربء وتساعل أيضًا كيف- أى حتى ما إذا كان ممكنا- التقلب على 
احتمال الحربء وتحقيق السلام والحرية؟ فى حين سأل 'رولن 88815 : كيف نبنى 
مجتمعا يمكن للأفراد فيه أن يحترموا الحقوق الأساسية لبعضهم اليعض رغم وجود 
وجهات نظر أخلاقية متعارضة ولكل منها معقوليتها؟ 
للإجابة على أسئلة من هذا النوع يجب أن يكون المرء قادرا على تكوين صورة 
٠‏ للعالم تساعد فى تفسير الطريقة التى يعمل بها. قعلى بسبيل المثال إذا كنا معنيين بآن 
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يحقق مجتمعنا شكلاً من الحقوق المتساوية للجميع ووجدنا أن المجتمع يبدى مقاومًا 
لهذا الهدفء قإن هدف فلسفتنا السياسية حينئذ سيتمثل فى استعراض العوامل التى 
تعوق التقدم نحى هذا الهدفء والوقوف على كيفية التغلب على تلك المعوقات. ونحن فى 
سعينا تحو هذا المشروع تشكل صورة للعالم تفسر سبب عرقلة هذا المجتمع لتلك 
الحقوق, ولكن بالإضاقة إلى ذلكء لابد لهذه الصورة أن توضح كذلك تلك العوامل التى 
يمكن أن تساعد المجتمع فى ترسيخ تلك الحقوق. | 
ولكن فى انشغالنا بهذا الجهد لا يمكننا بئية حال أن تستوعب جميع العوامل التى 
يجب أخذها فى الاعتبار عند معالجة السؤال المطروح. والسبب قى افتقاد الفهم 
الكامل هى أن المنظّر السياسى يرى العالم من وجهة نظر محدودة وجزئية» وأنه ما من 
. متظّر يملك أى تملك تلك المعرفة الشاملة التى تمكنه أى تمكنها من الفهم الكامل لجميع 
العناصر الخاصة بالشؤال المطروح. والتتيجة أن كل ما يستطيع المنظر عمله هى تقديم 
رؤية (بإستعارة مصطلح شيلدون فولن «ةاملالا 586100 ) تصف العلاقات الممكنة بين 
العناصر الرئيسية للمجتمع: بما فيها البشر والمؤسسات, بهدف معالجة السؤال 
المطرو7'). 
من خلال هذا المشروعء يمكن للمنظر السياسى صياغة نظرية كاملة التفاصيل, 
توضح أى الحقوق يمكن إرساءعها وتطويرها قى المجتمعء وكيفية إتمام ذلك, 
وما المعوقات الرئيسية التى يجب التغلب عليها بهدف نيل تلك الحقوق كاملة. ويانشغال 
المنظر فى هذا النشاط فإنه أى أنها ستناقش عديدا من العوامل وعلاقتها ببعضها 
البعض يما فى ذلك دور الحكومة. مكانة التعليم, طبيعة الواقع الاجتماعى والثقاقى 
الذى يجب أن يكون قائمًاء وما إلى ذلك. وإذا افترضنا أن المنظرين السياسيين 
يطورون نظرياتهم من خلال خبراتهم الخاصة ووجهات نظرهم: فمن الوارد أن يطوروا 
نظريات متعارضة فيما يخص نفس السؤال أو المسالة المطروحة؛ حيث إن منظرًا ما قد 
يقدم نظرية تؤكد على مفاهيم معينة للدولة يرقضها أى يدحضها منظر آخرء كما أن 
منظرا ثانيًا قد يحدد ظروفًا ثقافية معينة يمكن اعتبارها غير مترابطة من قبل منظّر 
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ثالث. وهكذا دواليك (') . عمومًا تبقى المسالة الواضحة هنا أن أية نظرية معينة عندما 
تُرى من زاوية نظرية أخرى يمكن القول بمعنى ما أنها تفتقر إلى الكمال والشمولية فيما 
يخص السؤال المطروح. نتيجة لذلكء لابد لنشاط الفلسفة السياسية من أن يتضمن 
منظرين سياسيين يخالفون بعضهم البعض حول أى النظريات أقضل فى تقسير العالم, 
وأيها أقضل فى المساعدة على حل سؤال أو مسالة بعينها. 


؟ - الصلة بين النظرية السياسية والتقكير السياسى 

ما العلاقة بين التفكير السياسى والنظرية السياسية؟ كلاهما يشتركان فى تناول 
مسائل سياسية واجتماعية مهمةء والحقيقة أن التفكير السياسى ؛ شأته شأن التظرية 
السياسية؛ يتناول أسئلة يبس أنها قد هيمنت على النقاش السياسى عير التاريخ. 
فالتفكير السياسى بطرحه للأسئلة التى ستردت فى استهلال هذه المقدمة يصبح لا محالة 
منخرطًا فى طرح أسئلة عديدة أخرىء من قبيل ما طبيعة العدالة. الحرية: الحياة 
الصالحة ؟ إلى غير ذلك من أسئلة. 

وفى مجرى تتاول هذه الأسئلة. دائمًا ما يرجع التفكير السياسى إلى النظرية 
السياسية. ذلك أنه فى الإجابة على أسئلة رئيسية غالبًا ما يستفيد المتشغل بالتفكير 
السياسى من الرؤى المختلفة للحياة السياسية المقدمة من قبل مختتلف المنظرين 
السياسيين. وفى هذا الإطار يتحدى هذه الرؤى بغرض تقديم إجابات قيّمة على الأسئلة 
المطروحة. 

إن التفكير السياسى دائمًا ما يمثل أرضًا خصبة يمكن الانطلاق متها لتحدى 

رؤية معينة واردة فى إحدى التظريات السياسية. إذ أنه كما أشرنا توا ليس هناك مطلقا 
رؤية كاملةء قكل رؤية تتضمن بالضرورة عناصر مهمة من الواقعء؛ فى حين تقلل من 
أهمية عناصر أخرى. والشخص الذى يمارس التفكير السياسى غاليًا ما يؤكد وجهة 
نظرنا هذهء عندما يثيت أن رؤية سياسية معينة ليست كاملة بما يكفى لمساعدة المرء على 
فهم واقع سياسى أى اجتماعى معين فهمًا كاملا . 
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وعندما يتبين أن رؤية سياسية معينة لا تقدم أبساسسًا جيدا لمعالجة سؤال بعينه, 
ينتقل المنشغل بالتفكير السياسى إلى نظرية أخرى لمعرقة ما إذا كانت النظرية اليديلة 
تقدم منهجًا أفضل فى تناول السؤال محل البحث. وفى محيط التفكير السياسى يكتشف 
المرء وجود عديد من النظريات السيابسية التى تبحث فى السؤال المثار. على سبيل المثالء 
عند تنأول ااسؤال الخاص بالعدالة قد نبدأ بأقلاطون ثم ننتقل إلى أرسطو وننتهى 
بهيجل. وفى كل حالة نقارن بين تفسيرات مختلفة مدافعين عن تفسير ضد آخر. ونظل 
هكذا على أمل الوصول إلى مفهوم للعدالة يمكن الدفاع عنه ضد ناقدينا. وأثناء هذه 
العملية قد نرفقض جميع الرؤى المعروفة للفلسفة السياسية عن الموضوع قيد التناول 
ونخلق فى المقابل رؤية جديدة. وفى هذا الإطارء قد نصل إلى نظرية بسياسية جديدة 
تمامًا لتناول مشكلة مهمة طرحها التفكير السياسي. 

إن التفكير السياسى يقوم على النظرية السياسية: فبدون الأخيرة لا يمكن 
للأول أن تقوم له قائمة. فما أن تبداً عملية التقكير السياسىء: يصبح المنشغل بهذا 
النشاط ملتزمًا بأن يختبر العديد من الرؤى الموضحة فى نظريات سياسية مختلفة: وهو 
فى ذلك يبحث عن رؤية شاملة للحياة السياسية لا يمكن لها أن تظهر بأية حال قبل أن 
تكون هناك إجابة محددة قد تم تحقيقها يصدد سؤال مطروح. ويالطبع قد لا يمكننا 
الوصول إلى هذه النقطة» ومن هنا نجد أن المنخرطين فى التفكير السياسى غاليًا 
ما يتعين عليهم البحث فى فائدة نظريات ,سياسية مختلفة تتناول الأسئلة المطروحة. 


- سقراط فى محاورات الدفاع و أقريطون 9) 

نظرًا لأن الدفاع الكلاسيكى عن التفكير السياسى قد وجد فى تفسير أفلاطون 
لسقراط قى محاورات "الدفاع لاوهاهدصة و"أقريطون" 0110 , يليق بنا أن نناقش 
الموضوعات الرئيسية لهذه المحاورات. وهى نوع من التدريب من شأنه إعداد القارئ لم 
سيرد فى الفصل الثانى من معالجة لجمهورية أقلاطون. وقيل مناقشة هذه المحاورات. 
من الأهمية أن نقدم خلفية بسيطة حول سقراط 50:28:65 (١/ا4‏ - 599 ق.م) 
الشخص الذى كان مثار إعجاب أفلاطون: وجعله. كما سنرى فى الفصل التانى: 
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المتحدث الرسمى باسمه فى الجمهورية. لقد عاش سقراط فى أثينا أثناء فترة حل فيها 
حكم أوليغاركى 6516هوااه مستيد محل ما كان قائمًا من جهود تسعى إلى الحفاظ على 
الديمقراطية. فيعد هزيمة الأثينيين عام ٠4‏ قمم فى الحرب البيلويونية 8هاقهمهدمهاهم 
الا مع إسبرطة: احتلت القوات الإسبارطية المدينة. وفى هذا الوقت انتهز حزب 
أوليغاركى فى أثيناء ويمساعدة الإسبرطيين الفرصة لتقويض الديمقراطية الأثينية, 
وتأسيس الحكم الذى عرف فى التاريخ باسم قبضة "الثلاثين طاغية" كأصهمر؟ بننا15. 
والمقترض أن هؤلاء كانوا قى سبيلهم إلى وضع دستور ديمقراطى جديدء لكنهم قى 
الحقيقة أيوا أن يفعلوا ذلك. وقاموا فى المقايل بتنقيذ الإعدام ليس فقط فى الديمقراطيين 
المعروفين, بل أيضًا فى الأوليغاركيين الذين أيدوا حكم القانون!*). وفى النهاية تم عزل 
الأوليغاركية بواسطة !٠٠١‏ مواطن وفيما لا يزيد عن سبعة شهور عادت الديمقراطية!*) 
مرة أخرى فى 5.7 قي.م. (1). 

لم يكن ,سقراط على وفاق مع النظام الديمقراطى الجديدء ققد قدم تعاليم تقول إن 
السياسة تتطلب نوعًا خاصا من الخبرة التى لا يمتلكها بالضرورة الناس العاديون ممن 
لديهم مهارات قى مهن أخرى. وقد بدت وجهات نظر سقراط بالنسبة للأثينيين قريبة من 
وجهة النظر الأوليغاركية. فالأثبينيون الذين كانوا لا يزالون قريبى عهد من إرهاب 
الأوليغاركية بدرجة تكفى لجعلهم لا يرغبون فى أى شىء له صلة بهمء قد رفضوا سقراط 
بصفته مهدد! للديمقراطية: وقدموه إلى المحاكمة وحكموا عليه بالإعدام!') وفقى 
محاورات "أقريطون" و"الدقاع" وأيضًا فى الجمهورية يسجل أفلاطون التزام سقراط بكل 


(+) لم تكن الديمقراطية هى النظام المرغوب قى أثينا بصفته النظام الأقضل كما قد يكون حادكًا بيننا الآن » 
سنرى قى القصل الثانى كيف صنف أقلاطون أنظمة الحكم المختلفة ومتها الديمقراطية التى لم تكن 
تعنى حين ذاك سوى نظام يتسم بالقوضى وعدم الكقاءة . وهذا ما كان سائدًا فى الفترة ما يعد انقشاع 
الحكم الأوليقاركى مثلما يشير الكاتب . وها هى رَينفون المزعوم 60110)!-1561000 أحد تلاميذ سقراط 
ينتقد الديمقراطية الأثينية بشدة لأنها تتميز حسب رأيه بالانفسام . والفوضى وطرح فى ال مقابل نماذج من 
الخارج متمتثلة قى جمهورية اللاسدمونيين 6608/7011165ها 95ل هنال أاطنام8] ها التى تمجد اليساطة 
وحسن سير المؤسسات الإسيرطية . انظر : 'جان توشار وآخرون: تاريخ الفكر السياسى , 
ترحمة د . على مقلدء الدار العالمية للطباعة والنشر والتوزيع ٠‏ بيروت ٠‏ 1141 . (المترجم) . 
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من البحث عن الحقيقة, ويوجهة نظره القائلة بأن النظم السياسية يجب أن ثدار بوإسطة 

خيراء يفهمون كيف يستخدمون السلطة من أجل أغراض أخلاقية. 

وفيما يلى تقدم تفسيرا لمحاورتى النقاع وأقريطون”" اللتين يُظهران أهمية التفكير 
السياسى. ففى "الدفاع" كان سقراط قد أتّهُم بعدم اعتقاده فى آلهة أثيناء ويأته "جعل 
الحجة الأضعف تيدو هى الأقوى” وأنه أفسد الشياب. وقد ظن سقراط نفسه يري دِنّاء 
ويالرغم من الدفاعات الطويلة والمقنعة عن بسلوكه؛ فقد تم تجريمه وحكم عليه بالإعدام من 
قيل محكمة أثيتية شرعية. وقد أتاح لنا سقراط- ذ نحن القراءء ويأايسط الحجج - أن 
تخلص إلى أن تهمته كانت ببساطة هى انخراطه فى التفكير السياسى . 

لماذا كان اعتراض الأثينيين على استخدام سقراط للتفكير السياسى بهذا العمق؟ 
للإجابة عن هذا السؤال يجب أن نوضح ما كان سقراط يأمل فى إنجازه من خلال 
التفكير السياسى. لقد بحث فى استخدام التفكير السياسى لتتاول أسئلة رئيسية تتعلق 
بأقضل أشكال الحياة الأخلاقية والسياسية. إذ طرح على سبيل المثاله ؛ أسئلة من قبيل 
ما العدالة؟ ما التقوى؟ ما طبيعة القانون؟ وما الخير؟ للاجاية على أسئلة كهذه اتخرط 
سقراط فى العملية التى أُطلق عليها الحجة الجدلية 4مصبوعة امعااءهاهاك . 


تتمثل طبيعة هذه العملية فى طرح سؤال. مثل : ما العدالة؟ ثم تدم تصورات 
مختلفة عن العدالة. والهدف من تقديم هذه التصورات أن نعثر بينها على المفهوم 
الصحيع. وللوصول إلى هذا الهدف يطلب من الناس أن يقدموا وجهات نظرهم الخاصة 
حول كل تصور متضمنًا الإسباب الشارحة لعدم قبول تفسيرات بعينها. ثم يتم بعد ذلك 
اختيار هذه الأسباب بعتاية. ويمجرد تقديم أسباب تدحض صحة تصورات معينة يتم 
إسقاط هذه التصورات من الاعتبار» ومن ثم يمكن حصر قائمة التصورات الممكنة عن 
العدالة. ثم تعاد الكرة مرة أخرى حيث يتطلق الفرد من خلال هذه القائمة المحدودة على 
أمل أن يجد مقهوما للعدالة يتميز بالشمولية التى تصمد أمام تحد آخر. ويصيح المفهوم 
المتبقى أساسا للإجابة على السؤال الأساسى : ما العدالة؟ والواقع أن جمهورية 
أفلاطون - كما سنرى فى الفصل الثانى - ,ستحنى فيما بعد حذى هذا النموذج. 
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إذن فالانخراط فى التفكير السياسى, يتطلب خِطايًا يشترك فيه آخرون ممن لديهم 
الاستعداد لاختبار وجهات تظرهم على الملأ. هذه هى مقارية التقكير السياسى التى 
انتهجها سقراط طوال حياته. يقول سقراط فى محاورات "الدقاع': دما زلت ماضيًا فى 
اختبار كل فرد اعتقد أنه حكيماء سواء كان مواطنًا أم أجنييّاء 8) إلا أن هذا العمل 
الذى آمن به سقراط كان هى بالضضيط الذى أوقع به فى مشكلات عديدة. فهى يخيرتا أن 
"الأشخاص القائمين ياختيار يعضهم البعض بدلاً من أن يغضبوا من أنفسهم يغضبون 
منى» ويقولون إن سقرا اط شئعة, ويقسد الشباب(ة) 6 عأصمنارمه مق جام أ مهل أمرمطع ررق" 
.“لاهلا 


ولكن لماذا غضب الأثينيون من سقراط؟ هل لأنهم ريطوا بينه ويين الأوليغاركية, 
أم هتاك أسباب أخرى؟ لا يمكتنا هناء ويطبيعة الحالء إلا أن تُمُمل حسسنا لمعرفة 
الأسباب التى جعلتهم يغضيون. وهذا الحدس يعد فى حد ذاته مفيد! لأنه سيبين لنا 
مشكلة عامة تطرحها عملية التفكير السياسى بالنسية لكثيرين حتى يونا هذا . 

أحد أسيباب شك الأثينيين فى جهود سقراط قد يتمثل فى أنه بانخراطهم فى 
التفكير السياسىء كان عليهم التسليم بأن الرؤى؛ والآراء الموجودة قد تكون خاطئة, 
وأنها قايلة للمراجعة أى النفى. وهى محصلة كانت لها عواقب عكسية تماما لدى الناس. 
فتحيانًا ما تكون المحافظة على الوضع القائم هناو 815ة]ه بصدد أفكار جوهرية مثل 
العدالة والتقوى: شينًا مهما فى حماية ما يشكل طريقة المرء فى الحياة. 
والسبب الآخر للشك فى محاولات سمقراط قد يكون ذا صلة بكون منهجه يتطلب 
من الناس التعامل مع وجهات نظرهم الخاصة فى سياق من الآراء المتنافسة. فى هذه 
الحالة يوحى التفكير السياسى بالنسية لمن هم ملتزمون بإيجاد تعريفات عامة لمقاهيم 
رئيسية بمخاطرة مختلفة تمامًا عن تلك المخاطر المطروحة أمام من يخافون أن يصدع 
التفكير السياسى استقران الأوضاع القائمة. فبالنظر إلى وجهات نظر متتوعة وقبول 
التحدى الذى تطرحه أمام آراء الفرد الخاصة: يواجه المرء احتمال عدم الوصول مطلقًا 
إلى فهم مشترك مع الآخرين: ومن ثم سيكون البحث عن إجابة لأسئلة سياسية مهمة 
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مستمراً وأبديًا ما دام قد بات واضحًا أن هناك حججا قوية تستمر فى الظهور لتحدى 
وجهات نظر معقولة. والمشكلة هنا تتمثل فى الاعتراف بأن الواقع الاجتماعى ليس 
بالضرورة وضعًا جامد قائمًا على حقيقة معترف بهاء يل هى شرط يتطلب قبولاً مستمرا 
لوجهات نظر وآراء متنوعة, لا يمكن التوفيق أى الجمع بين كثير منها بسهولة. 

وقد كان سقراط يأمل قى تجنب هذه المحصلة المحتملة للتفكير السياسى وفى 
إيجاد التعاريف الشاملة لمفاهيم رتيسية من شأتها أن تقيم واقعًا اجتماعيًا على أساس 
الحقيقة. وقد بدا سقراط دائمًا واثقًّا من أنه يستطيع أن يفعل ذلك. ولكن فى ظل 
انتهاجه البحث عن الحقيقة من خلال عملية الحجة الجدلية؛ فقد جازف بسقوطه فى عدد 
لا يحصى من المشكلات غير القابلة للحل؛ وعالم من الحيرة والتردد. 

مع ذلك كان سقراط على استعداد للخوض فى هذه المخاطر. ولكن يبدو أن 
الأثينيين لم يكونوا كذلك. وفى نهاية الأمر انتهى الحا بالحكم على سقراط بالموت وهو 
الحكم الذى يرمز إلى رفض الأثينيين الانشغال بالتفكير السياسى واحتمال تبعاته. ولأن 
سقراط كان ملتزمًا بهذا المشروع فإنه, وكما جاء فى محاورة "أقريطون", عندما دخل 
عليه أقريطون السجن ليقنعه بفكرة الهربء رد عليه بأته لن يغادر دون أن يكون مقتنعًا 
بأن هذا هو الشمىء الوحيد الذى يستطيع أن يقوم به. وقال : « إذا كان يحسن بنا ألا 
نتصرف مطلقا يشكل غير عادل» فهل يجب أن نرد الظلم بالظلم؛ كما يعتقد العامة أننا 
فاعلون؟ى (02) , 

بطرحه هذا السؤالء استغرق سقراط اللحظة مع أقريطون ليؤكد ويطريقة تراجيدية 

على أهمية التفكير السياسىء فجميع القضايا الرئيسية يجب أن تتعرض للتحليل المتبع 
فى الشكل الجدلى من الحوارء الذى يرسى دعائم التفكير السياسى. ونجد هذا الهدف 
متحققًا فى محاورة "أقريطون" أثناء المناقشة المشهورة المتخيلة مع قوانين المجتمع. 
والجدال الرئيسى المتضمن فى الدفع المقدم بواسطة القوانين هى أن بسقراطًا بهريه كان 
سينتهك قوانين أثينا. ولماذا تكون هذه هى القضية؟ لقد تم اتهامه بواسطة محكمة 
شرعية؛ وتقضى القوانين يأن يذعن المتهمون لما يقع عليهم من أحكام. ولكن لماذا يكون 
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من الخطأاً انتهاك القوانين؟ تجيب القواتين أنه من الخطأً أن تنتتهك القوانين العادلة, 
والحقيقة أن قوانين أثينا عادلة كل العدل. وتدعيما لهذا الزعم تشير القوانين إلى طرق 
مهمة نفعت بسقراطء وغيره من المواطنين. قهى؛ أى القواتين؛ تعد فى الغالب نافعة بحكم 
ما تقدمه من منافع ذات أهمية بالغة فيما يخص النضج الأخلاقى وتطوير الآفراد فى 
المجتمع. وفى صياغة قضيتهم مع بسقراطء تشير القوانين أنها قد أمدت بسقراط بثقافة 
أعدته للحياة, بما فيها حياة التفكير السياسى. والحقيقة أنها لم تمنعه من الاتشغال 
بالتفكير السياسى. فقد سمحت له أن يجادل سياسات الدولة وعندما كان لا يتفق 
معها سمحت له أيضًا بمحاولة إقناع الدولة بتغيير مواقفها. قالقوانين تتيح له مغادرة 
البلاد بدون عقوية إذا كانت السياسات التى تتيناها الدولة ليست بتلك السيااسات التى 
يتفق معها فى الرأى 1" . 

هكذا صار المفزى من المجادلات التى قدمتها "القوانين” واضحا الآن . فشكوى 
سقراط ما كان لها أن تكون ضد القوانين لأن القوانين عادلة. وكان يجب أن تنطلق 
شكواه ضد شعب أثينا الذى تصرف تجاهه بشكل غير عادل. ولأن القوانين عادلة: فإن 
سقراطًا مدين لها بإخلاصه الدائم, وعليه ألا يرتكب ما يضر بها. وإذا كان له ألا يطيع 
قوانين عادلة» فإنه فى الحقيقة كان سيتصرف يطرق ضارة بالقوانين» وهو بارتكابه هذا 
الضرر إنما يتواطأ مع الظلم الذى كان قد ارتُكب بالقعل ضده. ومع هذه المعطيات فإن 
سقراطًا يقرر أن الشىء العادل الذى يمكنه عمله هى الإذعان لحكم الإعدام. 

علاوة على ذلك فإن سقراطًا بدعمه لقوانين عادلة إنما يكرس واحدا من أهدافها 
الرئيسية المتمثل - كما رأينا؛ فى حماية التفكير السياسى. والبحث عن الحقيقة لا 
يتطلب أقل من ذلك. فإذا كان سقراط يعيش بيننا اليوم لكان سيدعم بلا شك هذه النقطة 
على أنها أكثر أهمية من أى وقت مضى. قالسياسات المعاصرة تدار الآن بواإسطة 
مديرى الحملات وخبراء الإعلام ممن لا يملكون سوى القليل من الاهتمام بالتفكير 
السياسى. ليس هدفهم تشجيع المقارية الجدلية لاختبار الأفكار التى يتطلبها التقكير 
السياسى؛ بل إن هدقهم هى أن يستخرجوا من الجماهير الاستجابة المرغوية (وفقًا 
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اتعريف مديرى الحملات) لعدد متنوع من الشعارات بغرض استخدامها فى تحقيق 
حشد جماهيرى مؤيد لقضايا بعينها. فراسمى استراتيجيات الحملات الانتخابية يرون 
التفكير السياسى تهديدًا لأمثالهم ممن يأملون فى تحويل المجتمع إلى مجرد حشود 
ضخمة, حيث يلصق عقل القطيع الآراءً بالمواطنين. ونتيجة لذلك؛ لا يعود الأفراد قادرين 
على صياغة أحكامهم من خلال عملية المقارنة والمقابلة بين الأفكارء تلك العملية المكملة 
للنموذج الجدلى فى الفكر. كثيرون الآن على وعى بأن هذا الوضع مستمرء كثيرون أيضًا 
يسوعهم ذلك. إلا أن مجرد الإشارة إلى المشكلة ليس كافيًا. حيث تعد عودة الدراية بقن 
التفكير السياسى إلى الثقافة هى مسالة غاية فى الأهمية بالنسبة للمحافظة على الثقافة. 
وإتى لآمل أن يساهم الكتاب قى هذا الجهد. 


4 - حول بقية الكتاب 


يتمثل نهجى فى هذا الكتاب فى تقديم نماذج من التفكير السياسى آمل أن تكون 
مشجعة للقارىئ/القارئة على الانخراط فى التفكير السياسى بنفسه أو بنفسها. وهذا 
يعنى أن تكون الكتابة بروح المقارية الديالكتيكية لسقراط بحيث يصبح القراء متمرسين 
فى مقارنة ومقابلة الرؤى والحجج السياسية. وفى سبيل ذلك فإنى أخطط لمناقشة 
الطريقة التى كان للمفكر/المفكرة أن يداقع أو تدافع بها عن رؤيتها للمجتمع ضد 
مفكرين آخرين أى مفكرات. وفى مجرى هذه العملية يتمثل مقصدى فى مطالبة القراء 
بالتشكيك فى تفسيرى للحجج الواردة والمحتملة التى أرى أن المفكرين محل النقاش 
كانوا سيستخدمونها فى الرد على مفكرين آخرين. 
ويهدف تسهيل هذه المحاولة, سأقدم إيضاحًا مفصلاً لطبيعة وأهمية المجتمع 
المدنى كموضوع أبساسى. ويمناقشتى للرؤى المختلفة التى تنبعث من مناسٍ مختلفة 
للتفكير السياسى والمتناولة فى هذا الكتابء سأتاقش كيف تنسبحب هذه الرؤى المختلفة 
على هذا الموضوع الرئيسى. على سبيل المثالء سيكون النسيج الضام لجميع المناقشات 
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متمثلاً فى أبسئلة من قبيل: ا الح 5 مكار 
لا تبدى رؤية روس كذلك؟ 


وقد ترجمت هذا المسعى إلى تث تشجيع التفكير السياسى هنا أيضًا- مثلما ذكرت 
فى التمهيد- من خلال إضافة هامش التخيل الذى أطلقت عليه 'الرف والرد المضاد" فى 
نهاية كل فصل من فصول الجزأين الثانى والثالث. فى هذا القسم ترانى محاولاً أن 
أتخيل كيف كان لمختلف المفكرين أن يردوا على بعضهم البعض. وعلى تحو خاص, 
أتساعل : كيف كان للمفكرين الذين سبقوا مفكرين آخرين أن يرنوا على من جاءا 
بعدهم؟ علاوة على محاولتى إظهار الكيفية التى كان لهؤلاء اللاحقين أن يربوا بها علنى 
انتقادات سابقيهم. على كل حال يتمثل اهتفامى فى هذا الصدد فى الوقوق على الكيفية 
التى كان لمقكرين بأعينهم أن يردوا بها على بعضهم البعض حول القضايا المتتوعة 
المطروحة فى كل فصل. وحيث إن مسالة المجتمع المدنى هى الموضوعة الرئيسية: فإن 
"الرد والرد المضاد" قد صَّمُمْ لخلق الريط بين عدد متنوع من الأسئلة التى وجدت فى 
رؤى مختلفة وردت ضمن هذا الكتاب. 

وفيما يلى مما تبق تبقى من هذه الجزئيةء سأقدم نظرة عامة ملخصة للمفكرين ممن 
قمت يتغطيتهم. قالفصل الأول عبازة عن مناقة قشة للمجتمع المدنى» حيث سأقوم بوضع 
المفهوم الرئيسى للمجتمع المدنى الذى سيتم الرجوع إليه على مستوى الكتاب'قى 
مناقشتى للرؤى المختلفة الموجودة فى النظريات السياسية التى أتناولها. 

فى الجزء الأولء نُجرى مناقشة للرؤى الكلاسيكية والمسيحية للفلسقة السياسية 
أفردنا لها فصولاً عن أقلاطون وأرسطو والفكر المسيحى. وهى فصول مصممة للوقوف 
على كيفية اختلاف الفضيلة المدنية فى العالم الكلاسيكى والمسيحى عن تلك الموجودة قى 
المفاهيم الحديثة للمجتمع المدنى. ولقد كتبت هذه القصول لأبين أن المفكرين الكلاسيكيين 
والمسيحيين بما أنهم مبدئيًا غير مسئولين عن صياغة مفهوم المجتمع المدنىء إلا أن هناك 
عناصر مهمة فى رؤاهم شكلت جزْءًا من تفكير المجتمع المدنى. وعلى القراء أن يضعوا 
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قى أذهانهم أن الفصل الخامس من الجزء الأولء عن مكياقللى: يقدم لنا نقطة الانتقال 
من الرؤى الكلاسيكية والمسيحية إلى المفهوم الحديث للمجتمع المدنى والفضيلة المدنية, 
الموضح فى الجزء الثانى . 
فى الجزء الثانى ننتقل إلى الرؤى الليبرالية والمحافظة للمجتمع المدنى. تسعى 
الرؤى الليبرالية إلى تأمين أكير قدر ممكن من الحرية الفردية عن طريق حماية الحقوق 
الأساسية للمواطنين. وسنجد أنه خلاهًا لما جاء فى التقاليد الكلاسيكية والمسيحية- التى 
رأت الأفراد كجزء من مجتمع يخضع للمفهوم السائد للهدف الأخلاقى العام للمجتمع: 
ذلك الهدق الذى يملى على الفرد طبيعة مكانته ودوره فى المجتمع - تؤكد الزؤى 
الليبرالية على أن الأقراد متكافئون » وأن تكافؤهم هذا يتوقف جزئَيًا على امتلاكهم 
الحقوق» وقدرتهم على استخدامها لتأمين حريتهم الشخصية. ومن بين مجموعة 
اللبيراليين متعرض لكتّاب مثل "توماس هوين" قعططه!! 085اه72, "حون لوك" عماءما تتاملء 
'إمانوئيل كانط' 816قكا لمر "هيجل”" اووه1! .ل/لا.6: “جون ستيوارت مل" -نا51 منامل 
اللا الة و"جون روإن" 839015 «تامل. أما الفصل الخاص ب “جان جاك روسو" تدول 
لا101005568 065ا260ل قيجب أن يقرأ كنقد للرؤى الليبرالية للمجتمع المدنى لدى هويز ولوك. 
أما الكتّاب المحافظونء فرغم تقيلهم للأهمية الأساسية لحرية الإنسانء نراهم قلقين 
من أن يذهب التأكيد على الحقوق إلى أقصاه بحيث تَهمل المعابير والتقاليد الحافظة 
لحياة المجتمع؛ والتى تعد أيضا ضرورية لتأمين الحرية» وأن تُذكر المكانة البارزة لأهمية 
توجيه الناس إلى فهم أنماط العلاقات الاجتماعية والقيم الإساسية المطلوية لضمان حياة 
ثرية ومثالية. ومن بين الكتاب المحاقظين على هذه التقاليد يأتى "إدمون بيرك" لسع 
ععاتناظء 'ألكس دى توكقيل" ها االاعدوءه7 ول رهاق “مايكل أواكشوط" -02166 امددء زلا 
8 . والمحافظون هنا - دون اختلاف مع كُتَّاب التقاليد الكلاسيكية والمسيحية - 
يسعون إلى نظام اجتماعى متكامل تكون فيه هوية أى كيان كل شخص جزءًا من سياق 
أكبر متمثل فى التقاليد والطرق المشتركة فى مسلك الحياة. فبالنسية للمحافظين, عندما 
ينقطع الأقراد عن هذا الارتباط, فإنهم يسلبون المصادر الحقيقية للهويةء وجوانب الخيرة 
التى تعطى المعنى والمغزى لحياة الفرد. 
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أما الجزء الثالث فيحتوى على نقد الرؤى الحديثة للمجتمع المدنى. حيث نناقش هنا 
الثقد الفسائى والماركسى وأيضًا الرؤى التى وضعها “فريدريك نيتشة" هوا 
وداءقماءالط1 وميشيل فوكو #اناقعناه! اعداء1لة. وعن السؤال: لماذا اختيار هؤلاء بالذات؟ 
نقول إن هذا يرجع إلى أن إسهاماتهم تمثل أهمية كبيرة» لأن كلا منهم يناقشء ومن 
منظور مختلف ء أن المجتمع المدنى ما هى إلا مجرد قناع يخفى وراءه علاقات قمعية 
تحت مسمى قيم مثالية مهمة من قبيل الحقوق والفضيلة المدنية. وقد تمت هنا مناقشة 
كل من هذه الطرق فى التفكيرء بما تطرحه بعد ذلك من بسؤال حول ما إذا كانت فكرة 
المجتمع المدنى تمثل مشروعا جدير بالاعتيار أم لا. 
وسنجد أن المجادلات النيتشوية والماركسية ستجيب على هذا السؤال؛ ولأسباب 
مخلفة برفض صاخب مدى. قبالنسبة لماركس ليس المجتمع المدنى سوى مجرد طريقة . 
لتنكر السلطة المتوحشة للطيقة الرأسمالية» حيث إنه اتحقيق تحرر الطبقة العاملة. يصيح 
من الضرورى القيام بثورة تطيح بالطبقة المالكة, والمجتمع المدنى الذى يساند الملاك. 
أما بالنسية لينتشه ومن بسار على نهجه. فإن المجتمع المدنى يثلم المخيلة» ويدمر الطاقة 
الإبداعية عند الأفراد بحيث يصيحون على المدى البعيد عاجزين عن تحقيق الحرية التى 
يعد بها المجتمع المدنى. ومن هذا لمنطلق يعيدنا نيتشه اتصور تنظيم اجتماعى مختلف 
يخضع الفرد فيه لهيمنة طبقة أرستقرا لراراكي كه جاع وم جد بيده راكد 
تحور للمجتمع. وسيتابع ميشيل فوكو أيضنًا التعرية التيتشوية للأبعاد القمعية المجتمع 
المدنى. ومع ذلك فسيجدد من نقده ليصيح ملائمًا للحياة التنظيمية الحديثة وتطورهاء 
وسينادى بسياسة مدعمة لتلك التكنيكيات التى تتيح للأفرادء وهو ما يعد غريبًا على 
بصمته الخاصة فى حقل النظرية السياسية - أن يتغليوا على القمع الحديث. أما كاتبات 
الحركة النسائية فهن يحتفظن بإيمان جوهرى بالمجتمع المدنى وفى قدرته اللامهحدودة 
على إنجاز الأهداف التى يجاهر بهاء وذلك بقدر ما يقدم من إصلاحات رئيسية تساعد 
فى خلق مجتمع مدنى لا يكون مجرد ساحة لازدهار الذكور على حساب الإناث فحسبء 
بل حيث يمكن الجميع أن يزدهروا فى وضع يقضى إلى حرية إنسانية كاملة. 
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وفى القصل السايع عشر أتهى الكتاب يتقديم ملخص عن المومضوعات 
الرئيسية التى آمل أن تبيّنء يئخذها مجتمعة, لماذا إستمرت ويجب أن تستمر رؤية 
المجتمع المدنى بتلك الدرجة من الأهمية بالتسبة لنا. وفى هذا الفصل أيضًا أناقش 
مستقبل المجتمع المدنى خاصة فى ضوء النقد الوارد فى الجزء الثالث . 
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القسم الأول 


المقاربات الكلاسيكية 
والملسيحية والمكيافللية 


الفصل الأول 
أهمية المجتمع المدنى 


١‏ - المجتمع المدنى: المشكلة المطروحة 
يتكون المجتمع المدنى» كما تقول الكاتبة المعاصرة جين بيثكى إلشتاين -طاء8 مههل 
«نماطداع عكاء من أشكال عديدة ومختلفة من الجمعيات 05ه385506188: غاليًا ما يطلق 
عليها جماعات طوعية أو مؤسسات ثانوية» مثل الأسرء المنظمات الدينية, اتحادات 
العمال. جماعات المساعدة الذاتية, الجمعيات الخيريةء منظمات الأحياءء الخ. ومن جهتى 
أود أن أضم أيضًا عديدًا من التنظيمات المهنية مثل نقابة المحامين الأمريكية» الجمعية 
الطبية: وأيضًا مجموعة من الجماعات المهمة التى تدعم أهداقف عديد من الفئّات 
الاجتماعية مثل الجمعيات الزراعية. جماعات المستهلكين: إلخ. وهذه التنظيمات التى 
توجد خارج الهياكل الرسمية لسلطة الدولة, تشير إلى حيز مستقل عمهدام5 6غهنهمه5 
يتوفر للأفراد فيه حرية تتبّع عدد متنوع من خبرات الحياة التى تتيحها الجمعيات 
المتنوعة التى يستطيع الأفراد الانضمام إليهال') . وأحد الجوانب المهمة فى المجتمع 
المدنى أنه كحيز مستقل؛ يعمل ك مصد #هلاناط ضد سلطة الحكومة المركزية؛ ويدوره 
هذا يشجع على وجود مناخ يتيح لجماعات مختلفة أن تتبع مساراتها الخاصة بها دون 
خوف من تدخلات الحكومة. 
ومع ذلك فهذا اليعد من أيعاد المجتمع المدنى لم يعد هو الجانب الرئيسى الذى 
يميل كثير من المنظرين السياسيين الأمريكيين إلى التأكيد عليه. فهم يميلون, كما تقول 
إحدى المنظّرات السياسيات المعاصراتء تانسى روزونبلوم «داطمعده8 رعمهلة: إلى 
التاكيد بدرجة أقل على دور الجمعيات الطوعية كمصد ضد بسلطة الحكومة» ويدرجة أكبر 
على الثقافة الأخلاقية التى تتحقق قى تلك الجماعات التى تشكل الحيز المستقل!) . ويناءً 
على وجهة النظر هذهء فإن الناس يدخلون فى هذا الحيز المستقلء يشتركون فى 
تجمعات: ويكتسبون من هذه الخبرة بعدًا أخلاقيًا مفيدا لحياتهم. ومن هناء فإن الروابط 
التى يشكلها الناس مع بعضهم البعض فى القئات المختلفة من المجتمع المدنى تساعدهم 
فى المحافظة على الشعور بالمسئولية الأخلاقية تجاه تحقيق الرفاهية كثير من الآخرين, 
يمن فيهم جيران الفردء أصدقاؤه؛ ومجتمعه. ويامتلاك هذه الخيرة المهمة فى المجتمع 


زهى 


المدنى. فإن الأنانية غير المحدودة وغير القابلة للتحكم تكون خاضعة لمعايير السلوك 
المدنى() ‏ ويالتالى فإن المجتمع المدنى بالإضافة إلى التأكيد على الحيز المستقل 
للجماعات: يشير أيضمًا إلى القيم الأخلاقية المهمة التى ينتظر المجتمع ككل من أعضائه 
أن يعتنقوها. 

فى هذا الكتابء ويمناقشتنا لطبيعة المجتمع المدني؛ نؤكد على كل من وجهة 
النظر القائلة ين المجتمع المدنى يمثل مصدًا ضد الحكومة المركزية» وتلك القائلة بأته 
يوفر ثقافة أخلاقية مهمة للمجتمع. حيث أنه. من وجهة نظرىء يعود تكوين المجتمع 
المدنى إلى حيز مستقل من الجماعات» التى توجد خارج الشبكة الرسمية للسلطة 
الحكومية وتتطلب نوعًا من الاستقلالية عنها. ولكن فى الوقت ذاته. ومن وجهة نظرى 
أيضاء يرتبط هذا الحيز بقيم أخلاقية معينة تعتبر ذات أهمية بالغة بالنسبة للمجتمع 
ككل. وللتحدث عن مجتمع مدنئء من الضرورى إذن» أن نصف طبيعة البيئة الأخلاقية 
الأوسع التى يوجد فيها هذا الحيز المستقلء موضحين طبيعة القيم التى تزكيها هذه 
البيئة ويعتبر من الضرورى على كل أعضاء المجتمع أن يتبعوها. 

تّرى ما طبيعة هذه البيئة الأخلاقيةء وما المشكلات التى تطرحها بالنسبة لمجتمع 
مدنى؟ إن المجتمع المدنى يرتبط ببيئكة يمكن معاملة الأقراد فيها كأقراد متكافئين: وفى 
الوقت نقسه يحتفظون فيما بينهم بتعهد على تدعيم نوع من الالتزام تجاه القضيلة المدنية 
عدا هأ»ق», أو ما يمكن أيضنا الإشارة إليه بصفته احترامًا لمعايير قهم مشترك للصالح 
العام المتكامل مع حياة المجتمع. وهكذا يُمنّح الأفراد من ناحية الكرامة والاحترام الكامل 
عن طريق إمدادهم بجملة الحقوق نفسها التى تضمن لهم؛ من بين أشياء أخرى؛ حرية 
الارتياط, الكلام: التعبيرء الوعى» المقاضاةء وحيازة الممتلكات الخاصة. وهم بهذه الحقوق 
لا يحصلون ققط على القدرة على التأثير فى القرارات السيابسية للحكومة: بل أيضًا 
يحققون القدرة على تتبع أهداق معقولة ونابعة من الذات. ومن ناحية أخرىء يشجع 
المجتمع المدنى الناس على تأييد معابير عامة تعد ضرورية للحفاظ على حياة لائقة 
ومدنية". ويتدعيمهم لهذه المعايير العامة: يبدى الأقراد الاحترام المتبادل الفضيلة المدنية, 
وبالتالى يحافظون على الالتزام بالصالح العام2). 
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يشير هذا المفهوم أو التصور عن المجتمع المدنى إلى مقاريتين مختلفتين للطريقة التى 
نصل يها إلى فهم أنفسنا كأقراد. المقارية الأولى» عندما يرى الأفراد أنفسهم كاقراد 
متكافئين» فهم يكونون أميل للتفكير فى أنفسهم كأشخاص مستقلين قائمين بذاتهم تنيئق 
طريقتهم فى الحياة» ويشكل رئيسى عن تأملاتهم الذاتية وليس عن أى مصدر خارجى. فى 
حين أن بعد الفضيلة المدنية للمجتمع المدنى» المقارية الثانية تفترض أن هناك معايير عامة 
من المتوقع تدعيمها من قيل جميع أعضاء المجتمع. وهذا يعنى؛ وعلى نحو خاص: أن الفرد 
عليه أن يظهر ولاءه لجميع المعايير المرتبطة بالمواطنة الصحيحة. 
ومن ثم فهناك كثير من القيم المرتبطة يبُعد الفضيلة المانية للمجتمع المانى. 
وسوف أسوق هنا بعض الأمظةء مع ضرورة أن يكون واضح فى الأذهان أن هذه 
القائمة من الأمثئلة التى أقدمها ليست قائمةٌ مقررة أو مانعة: ولكنها بالأحرى عبارة عن 
تفسير أو تصوير قصنناه عامة عندما ناقشنا جانب الفضيلة المدنية من المجتمع 
المدنى. فعلى سبيل المثالء هناك ما يشير إليه ويليام جالستون «مندلهق «ذأا اللا 
ب“فضائل عامة" ههناالا 9808181 تتعلق بأى مجتمع سياسى, يما فيها مثلاً 
الاستعداد للامتثال لقوانين المجتمع وأيضمًا الإحساس بالولاء للميادئ السياسية 
الأسماسية وأعراف المجتمع*) . ومن ثم فقى إطار أكثر المجتمعات الليبرالية معاصرة 
وحدائة, توجد فضائل مدنية أبساسية من التسامح 8ع9:388ا01: والاحترام المتبادل عنامه 
أومقة اوناة, تفرد لها تأكيدًا خاصا فى الجزئية السادسة من هذا الفصل. 
بالإضافة إلى ذلك. وكما يشير جالستونء تتضمن الفضائل المدنية أيضًا 
اهتمامات بالكيفية أو الطريقة التى يجب أن ينتهجها الناس للمشاركة قى الحياة 
الاقتصادية للمجتمع!'). فكل فرد يجب أن تكون لديه أخلاقيات عمل أو قدرة على 
القيام بالعمل بشكل جيد فى سياق تدعيمه لذاته. كما أن بيئة العمل تتطلب من الأقراد 
أن يتعلموا التكيف مع الظروف المتغيرة للحياة الاقتصادية عن طريق اكتساب مهارات 
جديدة أو تطوير ما لديهم من مهارات. كذّلك عندما نناقش مسسالة أن الأفراد يجب أن 
يكونوا قادرين على توفير جزء من دخلهم تحت مسمى المصالح الذاتية يعيدة الأمد؛ 
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وذلك ضمن مراجعتنا لمفهوم "السوق الحر" عند آدم سميث 5115 ههه فى الجزئية 
السابعة من هذا الفصل؛ فحتى يتسنى لهم القيام بذلك عليهم أن يضحوا برغيات 
مباشرة على المدى القصير. 

إن المجتمع المدنى فى جوهره يمكن أن يتصف بالتوتر ما بين وجهة نظر فردية 
مضمونها توفير الحقوق الأساسية للقرد ويين البعد الاجتماعى للمجتمع الذى يعكس 
الحاجة إلى احترام متطلبات الفضيلة المدنية. والهدق من وجود مجتمع مدثى هو 
السماح للأقراد باتباع مفاهيمهم الذاتية فى الحياة ولكن فى الوقت نفسه فى إطار 
احترام قيود والتزامات الفضيلة المدنية. وعمومًا هناك عدة مقاريات لإدراك هذا الهدف. 
وكل مقارية تضع قيمًا أسابسية من أجل أن يتبناها المجتمع ككل وتدعمها الجماعات 
المختلقة التى تشكل المجتمع المدنى . وهذا؛ متبعًا روزنبلوم؛ أقوم بمناقشة ثلاث مقاريات 
مختلفة. إحداها تشير إلى مجتمع مدنى ديمقراطى 50665 األاك عناهههم06, والأخرى 
تشير إلى مجتمع مدنى خاص بالجماعات الوسيطة 56013809 , والثالثة تشير إلى رؤية 
ليبرالية اه»عطنا للمجتمع المدنى!). 


١‏ - المجتمع المدنى الديمقراطى 

نناقش قى هذه الجزئية لتصور الديمقراطى لإرساء وضع يتم فيه إقامة 
جسر بين الأهداف الفردية الخاصة والأهداف الاجتماعية المشتركة() . فى 
مجتمع من هذا التوع يكون متوقعا من جميع المواطنين أن يشتركوا فى تحديد 
القواعد والمعايير التى بسيتم وققًا لها حكم الجميع. فى مجتمع ديمقراطى كهذاء 
يدخل الناس فى التشاور العام كأقراد منقصلين كل له مصالحه وحاجاته 
الخاصة. ولكن فى سياق هذا التشاور يفصح كل شخص عن مصالحه يطريقه 
تساعد على خلق توجه سياسى عام ومشترك. على سبيل المثالء فى سياق 
مناقشة التوجه الأقضل لنظافة البيئة, فإننى قد أدخل المجال السياسى بالتزامى 


68 


الخاص بحماية ما أستطيع من مساحات خضراء: وقد يبحث آخرون عن إزالة بعض 
هذه المساحات بقرض بناء أماكن عمل جديدة. ونتيجة للتشاورء يتم اكتشاف طريقة 
لتحقيق تقارب عادل بين وجهات النظر المتعارضة. 

فالمدافعون عن مجتمع مدنى ديمقراطى ؛ مما ترى روزنيلوم؛ إنما يشيرون إلى أن 
المشاركة الديمقراطية باتخاذها مكانة على مستوى جميع المؤسسات الرئيسية: يما فيها 
النقابات, أى الكنائسء أو المهن؛ بستساعد الناس على خلق مساحة للتشاور مع الآخرين 
من أجل إقرار الصالح العاء(') . وبالتالى» فإن الناس سيتعلمون التفكير فى أنفسهم 
كمواطنين وأيضًا كأقراد مستقلين عن بعضهم البعضء وعندما يتصارع الدوران, 
سيكون لدورهم كمواطنين الأولوية دائما. 

ومن ثم فإنه فى مجتمع مدنى ديمقراطىء يجب على الأفراد من خلال نقاباتهم 
وأشكال الاتحادات فى العملء أن يكونوا قادرين على امتلاك تأثير فعال فى تشكيل بيئة 
عملهم إلى درجة المشاركة فى تحديد طبيعة وغرض العمل الذى يقومون به. فى الوقت 
نفسه.ء وفى روابط أخرى مثل الجماعات الدينية أو المنظمات الخيرية» ينبغى أن يتعاون 
الأقراد على تشكيل السياسات فيها. علاوة على أن خبرة الحياة الديمقراطية فى أطر 
جماعية مختلفة يجب أن توجه الناس إلى أن يكونوا متسقين مع حاجات المجتمع 
الأوسع. ولذا عندما تشترك الجماعات من أمثال التنظيمات الدينية فى السياسات 
الطبيعية للمجتمعء يجب أن يكونوا قادرين على تقييم القضايا ليس فقط من خلال وجهة 
نظرهم أو مواققهم الخاصة؛ بل كذلك من متطلق الحاجة إلى تقديم الصالح العام 
للمجتمع ككل. وهذا يعنى أن الجماعات الدينية يجب أن تكون قادرة على تقبل المقارية 
العلمانية قى كثير من القضايا. 

فالمؤيدون للمناحى الديمقراطية إنما يسعون إلى وضع معايير للحياة الديمقراطية 
كجزء من جميع الأشكال الخاصة بالحياة الجماعية: وإلاا ستستحيل قدرة الأقراد على 
تعلم كيفية التبنى أى الأخذ بوجهات النظر الأخرى فى الاعتبار وجعلها جزءًا من التشاور 
مع الآخرين. على سبيل المثال يمكن للأسر أن تتكيف مع معايير ديمقراطية عندما تكون 
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هناك مسئولية مشتركة بين الآباء وعندما يوجد تقسيم عمل عادل داخل الأسرة!"') . 


بالمتلء يجب على اتحادات العمال ألا تقع تحت سيطرة نخبة محدودة بل يجب أن تكون 
مفتوحة للمشاركة الكاملة من قبل جميع الأعضاء فى وضع السياسات الرئيسية. 

فى المقايل تشير المقارية الديمقراطية إلى أن الجماعات غير الديمقراطية فى وقتنا 
الحالى يمكن أن تتحول إلى ديمقراطية» حيث إن المؤفسسات غير الديمقراطية فى وقتنا 
الحالى يمكن أن يعاد تشكيلها بحيث تتضمن المصالح المختلفة مثل مصالح العمال 
وحاملى الأسهم كجزء من التشاور قى إقرار السياسات العامة. وتشير المقارية 
الديمقراطية أيضًا إلى أنه فى تلك الروابط التى لديها مسئولية عن توزيع المصالح العامة 
(مثل توزيع الأعمال من خلال النقابات) يجب أن يعاد تمثيل الجماعات المختلفة التى قد 
تم ابستبعادها من المشاركة فى الماضىء بما فيها النساء وأقليات معينة فى الحوار 
الديمقراطى العقلاتى الذى يجب أن يئخذ مكانه فى تلك الجماعات(!١١).‏ 

إلا أن المشكلة التى تكتنف الرؤية الديمقراطية هى أنها تفرض على جميع 
الأشخاص مناخًا ديمقراطيًاء فى حين أنهم ليسوا جميعًاء حتى عندما يكوتون 
ديمقراطيين» يريدون أن ينفقوا 100 كبيرًا من حياتهم فى اتخاذ قرارات عامة. فمسالة 
أن يتوجب على المرء قضاء معظم وقته فى الإعداد للمشاركة فى تحديث سياسة جماعة 
ما أى إدارة معينة مثلاًء فإن الوقت سيستنفذ على حساب أنواع أخرى من العلاقات مع 
الأصدقاءء أو المشاركة فى ارتباطات دينية إلخ .....('') . ويقدر ما يعتقد الأقراد فى أن 
الحكومة يمكنها-يل وتريد- أن تحمى حقوقهم الأساسية: وكذاك أن توفر لهم فرص 
المشاركة فى "اللحظات الحرجة" مثل الانتخايات: فإن الحاجة إلى المشاركة لا شك 
ستتقلص لدى كثيرين . 


" - مجتمع مدنى الجماعات الوسيطة 
بدلا من جماعات توجه الناس إلى الاتخراط فى العملية السياسية لتحديد الصالح 


العام على حد ما تتطلبه الرؤية الديمقراطية فى المجتمع المدنى ٠‏ تشير الرؤية الوسيطية 
المجتمع المدنى إلى أن الأقراد يظهرون توجها فرديًا بخلقهم تنظيماتهم الخاصة اتقديم 
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خدمات مهمة مثل التعليم» رعاية المسنين. كما أنهم؛ وعن طريق تطوير الجماعات التى 
ترعى حاجات الناسء يظهر الأقراد داخل هذه الجماعات التزامًا مدنيًا لرعاية حاجات 
بعضهم البعضء ومن خلال هذه الخبرة يخلق الأقراد فيما بينهم شعور! بالانتماء داخل 
مجتمع متكامل وجيد التتظيم. من هنا ويقياح الجماعات المتطوعة يكثير من وظائف 
الحكومة؛ يعمل الأقراد بطرق تحرص على الصالح العام للآخرين. 

إلا أن المشكلة التى تكتنف هذه الرؤية أنه مع تقلص الحاجة إلى الحكومة: قد 
تفقد الأعراف القانونية الأساسية والضرورية لحفظ المجتمع المدنى أهميتها الأإساسية 
بالنسبة لكثير من الناس. وتكمن القضية هنا فى أنه لكى يبقى المجتمع المدنى ويستمر 
تكون الحاجة إلى التعرف على آهمية البيئة الأوسع التى يوجد قيها المجتمع المدنى؛ بما 
فيها تلك المؤسسات السياسية والقانونية التى تحفظ الخدمات الأساسية:, والتى تضمن, 
على سبيل المثال الحقوق الأساسية التى توفر الحماية ضد المجرمين .... إلخ. قبدون هذا 
النوع من خدمات الحكومة وخاصة بدون المنظور القائل بحقظ دور القانون: قد لا يمكن 
للمجتمع المدنى أن يستمر على المدى البعيد") . 


4 - المجتمع المدنى: الحل الليبرالى 

رؤية أخرى المجتمع المدنى تتذاول مشكلة العلاقة الأمثل بين الفضيلة المدنية, 
والحرية الفردية وهى تمثل المقارية التى تم تبنيها بشكل عام فى هذا الكتاب: إنها وجهة 
النظر الليبرالية.؟') . وفق هذه الرؤية للمجتمع المدني, تجد أن احترام معايير المجتمع 
المدئى ومعاملة الأقراد كعناصر متكافئة يمكن أن يتحقق بأفضل صورة عندما يكون 
الهدف الرئيسى للمجتمع هو النهوض باحترام التعددية والاختلاف. هذا الهدف قد 
لا يتحقق إلا فى مجتمع مصمم على أساس إتاحة الفرصة أمام الشخص للتنقل بين: 
الأطر الجماعية والانتماءات المختلفة بغرض إمداده بفرصة اكتشاف », ومن ثم العثور 
على الطريقة الأنسب لحياته. ويطبيعة الحال عندما يكون الناس أحرارًا قى الانضمام 
للجماعات وتركهاء قهم يجدون طرقًا لتعويض ما لم يجدوه من فرص غير متوفرة فى 
إحدى الجماعات بالفرص المدعمة وا مكتسية قى جماعة أخرى. 
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فإذا كنت مكلاً قى حاحة إلى خيرة دينية, لابد أن أكون حرا فى دخول الجماعات 
التى ستسر لى هذه الحاجة. مع ذلك وكنتيجة لقرار لاحق مفاده أن طريقة أخرى فى 
الحياة قد تكون الافضل بالنسبة لىء ينبغى أن أكون قادرًا على ترك الجماعة الدينية 
والدخول فى جماعات أخرى قد أعتقد أنها أكثر مناسبة لحاجاتى. فلابد أن يكون للناس 
أحق فى دخول وترك الجماعات وفقًا لشروط مقبولة توضع بالطبع من قبل الجماعات 
نفسها. ويبقى أن الجماعات فى وضعها لمعاييرها الداخلية» يجب داّمًا أن تكون مؤيدة 
اضرورة ألا تنكر على أعضائها أيَا من حقوقهم الأساسية كمواطنين. 

علاوة على أن التصور الليبرالى المجتمع المدنى يتطلب روحًا من الانفتاح تسمح 
للأقراد أن يخلقوا جماعات وتنظيمات جديدة عندما يجدون ضرورة لذلك. والجماعات 
المهجودة يجب ألا تقف فى طريق تكوين جماعات جديدةء كما على الجماعات الجديدة 
ألا تنكر امتيازات الجماعات الموجودة. ويدعم هذه المتطلبات. ستكون الفرص سانحة لمن 
يريد تشكيل جماعات تحافظ على التجرية الديمقراطية أو المشاركة. أو بدلاً عن ذلك 
سيكون ممكنًا للأفراد أن يخلقوا وينضمو) إلى جماعات تؤدى دورا مهما وسيطًا 
أى خدميًا فى المجتمع. 

وأخيرًاً يجب ألا يكون توفير الحقوق قائمًا على ما إذا كان الأقراد أعضاء فى 
جماعات أم لا. بل يجب أن يكفل لكل فرد الحقوق الأإساسية نفسها بغض النظر عن 
عضويته فى أى الجماعات, وعلى كل فردء بغض النظر أيضًا عن عضويته/ها فى جماعة 
معينة أن يعترف بحقوق الآخرين"" . 

هنا قد يسال أحدنا: إلى أى مدى تكون الرؤية الليبرالية أميل إلى تتزكية 
أى إعلاء فكرة الفضيلة المدنية؟ أليست الرؤية الليبرالية مجرد رؤية أحادية اليعد تؤكد 
فى معظم جوانيها على دعم اختيار الفرد مستبعدة فى معظم جواتبها عنصر الفضيلة 
المدنية؟ : 
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ه - مجتمع مدنى ليبرالى : المسوّغات 


لا يمكن لمجتمع مدنى من ذلك النوع الذى يتيح للأفراد حرية الانضمام إلى 
جماعات مختلفة على أساس ما يختارونه من مسالك فى الحياة يحددونها بأتفسهم: أن 
يبقى إلا فى وجود احترام لمعايير مدنية مشتركة. لماذا يعد هذا الوصف دقيقًا فيما 
يخص الواقع قى المجتمع المدنى؟ سأجيب على هذا السؤال بالمثال التالى: إننى إذا كنت 
راغيًا قى الاشتغال بمهنة المحاماة» على أن ألتزم بمعايير السلوك المحددة لمسار التجاح 
فى هذا المجال. ومن المؤكد هنا أن المعايير التى أتمسك بها قى هذه الحالة ليست كلها 
بالضرورة معايير مدنية. فاتباع النظام المطلوب لكتابة مذكرة قانونية إنما يشير إلى 
معايير أوجدتها المهنة القانونية وحدها. والمهنة القانونية» تمامًا مثل أى تنظيم آخر سواء 
كان جماعة دينية أى اتحاد عمال أى جماعة خيرية لها معابيرها الخاصة التى يجب أن 
يدعمها أعضاء هذه المهنة. إلا أن هذه المعايير المهنية أو الجماعية تشير إلى أهمية 
المعايير المدنية. فقى دعم معايير المهنة القانونية. بسيكون على ممارسة عديد من المعابير 
المدنية العامة. سيتحتم على مثلاً أن أقصح عن أخلاقيات العمل السليمة؛ وأن أحترم 
قوانين المجتمع, وأتقيل الواجيات المدتية الأساسية. مثل دقع الضرائبء وأداء العمل 
الطوعى المطلوبء والاهتمام بالصالح العام للمجتمع .... وهكذا. 

لذلك نجد المعايير المدنية فى مجتمع مدنى ليبرالى مرتبطة بيعضها البعض. ويتدعيم 
هذه المعايير المدنية» فإننى لا أعزز فقط من فرصى الخاصة. لكننى قى الوقت نفسه 
أعترف بالحاجة إلى تعديل أهدافى الشخصية عندما تتعارض مع المعايير المدنية. أحيانًا 
أخرى قد يكون من الضرورى؛ ويغرض ممارسة المعايير المدنية؛ أن أشك فى مستوى 
العدل القائم داخل المنظمة التى نتمى إليها. فى تلك الحالة يصع لى أو للآخرين القيام 
بتقييم المعايير الجماعية الموجودة فى ضوء الفرص التى يمنحونها أى الفرص التى 
يخفقون فى منحها. على سييل المثالء إذا كان الحال أن أحد النوادى الخاصة يستبعد 
بالفعل فئّات معينة من الناس من المشاركة الكاملة لسبب عرقى أى جنسىء وإذا كان 
الأمر نتيجة لذلك أن يصبح هؤلاء الأفراد محرومين من حقوق وفرص كاملة ممنوحة 
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للآخرين قى المجتمع ٠‏ يصبح من الضرورى فى ذلك الوقت أن يتم العمل من أجل إعادة 
صياغة هذه الممارسات. فإذا كان هناك ناد خاص فى الدولة يمارس المعاملات العقارية, 
ويمنع دخول السماسرة النساءء فإن التاسٌ هنا ويسبب النوع 668086 فقطء يحرمون 
من قرص متاحة للآخرين ‏ فى هذه الحالة يجب أن يستخدم الضغط لحمل هذا النادى 
الخاص على تغيير ممارساته. 

ولأن المجتمع المدنى الليبرالى يوفر أنواعًا كثيرة ومختلفة من الجماعاتء ستكون 
هناك مناح متعددة يمكن للناس اتباع أى منهاء وبهذه الطريقة يدعم المجتمع المدنى 
اللييرالى مجموعة متتوعة من طرق الحياة. ولكن هذه الحقيقة تجعل من المحتم وجود 
أناس لهم مصالح مختلفة ومتصارعة؛ غاليًا ما يكونون قى صراع مع بعضهم البعض. 
ونحن نشاهد هذه الحقيقة فى الحياة طوال الوقت. قالمحامون والأطباء كل منهم لديه 
روابط مهنية تدافع عن سياسات مختلفة فيما يخص معايير متعلقة بواقع يمكن فيه 
للمرضى أن يقاضوا الأطياء. كما أن الجماعات الدينية تتنافس فيما بينها من أجل 
كسب المريدين. ومنظمات الأحياء تتناقس من أجل الأموال الفيدرالية. فى حين تتناقس 
المنظمات الخيرية قيما بينها من أجل أموال المتبرعين. كذلك تحارب اتحادات العمال ضد 
القوانين المدعمة لجماعات رجال الأعمال التى تحد من شروط عضوية الاتحاد. القائمة 
طويلة بالفسبة للأتواع المختلفة من التناقس. علاوة على أن التنافس الشديد قد يولد 
اتجاهات متواطئة وماكرة. وسلوكيات من هذا النوع يمكن أن تقلل من مراعاة الأقراد 
لحقوق الآخرين. 

وهذا الوضع إتما يمثل خطرا جسيمًا بالنسبة للناس فى مجتمع مدنى ليبرالى 
شغله الشاغل حماية الحقوق الأساسية للأقراد. وهنا تتمثل وظيفة الدولة فى مجتمع 
مدنى ليبرالى فى تأمين الحقوق عن طريق توفير الحماية للأفراد ضد من يسلبونهم 
حقوقهم. ولكن بالإضافة إلى جهود الدولة فى هذا الخصوص, فإن احترام الحقوق يكون 
محقوظً بطريقتين مهمتين أخريين» وكل من هاتين الطريقتين تطرح مفاهيم إضافيةٌ 
ومهمة الفضيلة المدنية. 
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والشىء المهم فى الحفاظ على المجتمع المدنى هو ضرورة إظهار التسامح أو 
الاحترام المتبادل. وكل من هاتين النظرتين تدللان على مسلك مختلقء ولكن؛ وكما 
سأيرهن فيما يلي؛ يكون الاحترام المتبادل مرغويًا أكثر من التسامح كفضيلة مدنية. 
ولكن يظل من الممكن أن يصبح التسامح أبساسنًا لتحقيق الاحترام المتبادل ويسبب هذه 
الحقيقة . فإن التسامح أيضا يعد فضيلة مدنية ذات أهمية كبيرة. 


>- الفضائل المدنية للتسامح والاحترام المتبادل 

يتمثل المعيار المرتبط بالتسامح فى اتفاق الأقراد على "أن يعيشوا ويتركوا غيرهم 
بعيشون” علاذا :»1 50ة علاةا 50 وذلك بخلق مساحات مستقلة فى المجتمع يمكن للناس 
فيها ويكساليب حياتهم المتنوعة والمختلفة أن يمارسوا معتقداتهم وطرقهم فى الحياة. وفى 
الليبرالية الكلاسيكية كما سنرى عند مناقشة لوك 0018! ٠‏ يشير "التسامح الدينى" إلى 
أنه فى التسامح مع الرؤى الدينية الأخرى: ليس مطلويًا من الفرد أن يفهم أو أن يتقهم, 
أى حتى أن يطبق وجهات نظر فرد آخر على نفسه. ولكنه مُطالب بدلاً من ذلك فقط ألا 
يتدخل فى الشعائر الدينية للآخر. ونتيجة للتسامح فإن الحق فى ألا يعاق المرء عن 
ممارسة معتقداته الدينية هو حق مكفول للجميع. 

إن السلوك المكرس فى مجرى الاقتصار على التسامح مع الآخرين: قد يؤدى ينا 
ألا تعرف أو نقهم مطلقًا قيم الآخرين ممن نتسامح معهم. قمذهب التسامح إنما يدقعتا 
إلى خلق أسوار حول أنفسنا وحول الآخرينء هذه الأسوار غاليًا ما تجعل الناس الذين 
نتسامح معهم يبدون أكثر انعزالاً وغرابة بمرور الوقت. والمشكلة فى هذا الاتجاه هو أنه 
قد يوجهنا إلى الاعتقاد بأن الناس المختلفين عنا والذين نتسامح معهم لا يستحقون 
بالفعل أن يُمنحوا تلك الحقوق الأساسية التى يلتزم المجتمع المدنى يتوقيرها لجميع 
المواطنين. فغاليًا ما أدى هذا الاتجاه إلى أوضاع قد لا نجد فيها للحقوق الممنوحة 
للجماعات المتسامح معها القيمة نفسها للحقوق الممنوحة للعناصر الأخرى قى المجتمع. 
وهذا يعنى أنه حتى إذا كان لدى الجميع الحقوق نفسهاء فإنه نظرا لاختلاف قيمة 
الحقوق يمكن للبعض أن يتصرفوا فى حقوقهم بحرية أكثر مما يستطيع الآخرون. 
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والأمكة كثيرة فيما يخص توابع هذا النوع من الأوضاع. ففى هذه الدولة!*) 
ويعد أن انتهت التفرقة الرسمية ضد الأمريكان الأفارقة» تم تكريس مذهب 'لتعش وتدع 
غيرك يعيش" تجاه الأمريكان الأفارقة»ى تجسد ذلك فى فكرة الاندماج «منثة:وهتدآ 
حيث أصبحوا الآن أحرار فى المشاركة فى المجتمع بنفس الشروط المتاحة للبيض. ولكن 
سيب استسران الأتجاهات العرقة: بقيت هتاك عدة عوائق جهد ويشكل غير عادل هن 
القرص المتاحة للأمريكان الأفارقة. ويالتالى فهم لا يتمتعون بالصيغة الكاملة من الحقوق 
الممنوحة للبيض. نفس هذه المقارية لم تعن بالنسية لسكان أمريكا الأصليين سوى 
الاقتصار على التحفظات ؛ تلك التحفظات التى جات لترمز إلى السياسات التى لم 
تعمل فى مجملها على ضمان نفس القيمة لحقوقهم كما هى ممتوحة للسواد الأعظم من 
الأمريكيين . وبالنسبة للتساء قمن الناحية التاريخية ظل الإطار المنزلى هى المكان الذى 
تخضع فيه النساء لحاجات الرجال محرومات من مشاركة أوسع فى المجتمع؛ بما فى 
ذلك أماكن العمل والهيكل السياسى العام. وقد كانت هناك إصلاحات لهذه السياسات 
بتمرير القوانين التى تتكر التفرقة فى أماكن العمل المختلفة والبيئات التعليمية وكان من 
أثر هذه القوانين أن أصبح مطلوبًا من الرجال أن يعيشوا ويدعوا غيرهم يعيشون قيما 
يخص النساء داخل الأنظمة العامة للعمل والتعليم والسياسة. إلا أن هتاك عدد!ا متنوعًا 
من العوائق مازالت موجودة على كل المستويات يدءًا من أدق أشكال التفرقة القائمة على 
أساس اتجاهات ترسخ اتقاقًا ضمنيًا وسط الرجال مؤسسيًا على أن النساء يجب ألا 
يتاح لهن التقدم إلى النسق الأعلى فى كثير من أماكن العملء وانتهاء إلى أشكال متنوعة 
من التحرش الجنسى الذى يخلق بيئة عدائية وغاليًا غير محتملة فى العمل والتعليم 

تبين هذه الأمثلة أن منظور 'لتعش وتدع غيرك يعيش" المنبثق عن الفضيلة المدنية 
للتسامح يتضمن قوة كامنة لإرساء علاقة هدامة بين الجماعة المتسامحة والجماعة 
المتسامح معها. وقى هذه الحالة عندما تكون الجماعة المتسامحة جماعة مسيطرة 
أى سائدة فى المجتمع وعندما تصورء كجماعة سائدة. الجماعة المتسامح معها يطرق 


(+) الولايات المتحدة - المترجم. 
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محددة وفقًا لطموحاتها الأإساسية؛ فتحت هذه الظروف تحد الجماعة المتسامح معها 
تفسها (كما هى الحالة مع النساءء والأمريكان الأقارقة والأمريكان الأصلدين) فى مكاتة 
أقل فاقدين الفرص الأساسية مقارنة بالجماعة السائدة. والطريقة الأفضل للتغلب على 
هذا الوضع تتمثل فى تجاوز التسامح عن طريق التركيز على أهمية أن يتعلم التاس 
ويفهمونء ويحترمونء ويعتيرون فى رؤى الآخرين المختلقين عنهم ٠‏ والتحرك فى هذا 
الاتجاه إنما يتمثل فى تبنى الفضيلة المدنية للاحترام المتيادل. 

ومعيار الاحترام المتيادل يمثل خطوة مهمة ليس فقط فى تأمين الحقوق الكاملة 
لجميع المواطنين: بل كذلك لضمان قيمة متسساوية لتلك الحقوق. ونمط التفاعل المطلوب 
لحفظ الاحترام المتيادل يتطلب أن يقوم الأفراد ممن يتقاسمون التزامًا أساسيًا باحترام 
حقوق الآخرين» ومع ذلك فإن الآخرين المختلفين قد يكونون فى موقع أو رؤية تسعى إلى 
فهم مصالح ومنظورات الآخرين. وهنا فإننى فى تعاملى مع الناس من دياتات مختلفة 
عن دينى أى ممن يشغلون وظائف تختلف عن وظيفتى يجب أن يكون مقصدى هو أن 
أتعلم وأحترم الأفكار المختلفة, ووجهات النظر والاتجاهات التى قد يحملها هؤلاء الأقراد 
يصدد قضايا ذات أهمية مشتركة لكل منا جميعا. ففى مناقشة مسائل سياسية: ولنقل 
مثدًا ما إذا كان من الواجب على الحكومة أن يكون لديها خطة قومية للرعاية الصحية, 
يجب أن أكون مرحبًا بإشراك من هم فى جماعات مهنية ودينية مختلفة عن مهنتى ودينى 
دون الاقتصار على من ينتمون إلى مهنتى أو انتمائى الدينى؛ وعلى أن أسعى لاكتشاف 
سيب اعتناق الآخرين ممن يعيشون فى سياقات مختلفة عن سياقى لتلك الرؤى التى 
يعتتقونهاء ويجب أن أسعى إلى تحديد الأسباب التى يستخدمونها لتبرير مواقفهم. وفى 
مجرى القيام بذلك, فإننى أعمل على إيجاد مساحة للرؤية التى تختلف مع رؤيتى؛ وإزالة 
الإسوار التى قد تقصلتى عنها. وفى هذا الإطار الجديد لا يصيح الآخرون غرياء بالنسبة 
لى؛ ولن أجد وقتكذ صعوية فى منحهم - ويأكمل قدر ممكن- الحقوق المستحقة لهم. 


لكننا يلا شك لا نستطيع أن نمنح جميع الناس قى المجتمع هذا المجهود لقهم 
رؤيتهم وطموحاتهم وطرقهم فى الحياة ٠‏ فالناس أكثر من أن يمكن تغطيتهم كلهم يهذا 


77 


الأسلوب ‏ ولكن فى استطاعتتا منح الاحترام بالمعنى المحدد توا لمن نتصل معهم. 
ويإظهار هذا التوع من الاحترام للآخرين, ويقيام معظم أعضاء المجتمع أيضًا بذلك, 
سيصيح الاحترام المتبادل وقتكذ قيمة سائدةء وفضيلة مدنية رئيسيةء وستساعد نتائج 
ذلك بالنسية للمجتمع على استمرارية نسق يعتى فيه امتلاك حقوق متكافئة الاحتفاظ 
بقيمة متكافئة لتلك الحقوق يالتسية الجميع. 

إلا أنه ويرعم أهمية الاحترام المتبادل» قد تكون الحالة أن التسامح هو أفضل 
ما يمكن أن تقوم يه. فالحقيقة أن التسامح قد يكون فى يعض الظروف خطوة أولى فى 
المشوار الطويل لتحقيق ما ييدى لنا الشرط الأهم للاحترام المتبادل. فيداية» ويهدف أن 
يسود المجتمع سلام اجتماعيء قد يكون التسامح هى المذهب العملى والمناسب الوحيد. 
ولتئخذ على بسبيل المثال مجتمعا قد مر على مدى عدة بسنوات بتجرية اضطرايات شديدة 
بين عدة جماعات. فهنا ويسيب الفترة الطويلة من الصراع الكريه؛ قد يكون من المبالغ 
فيه أن نتوقع أن يصبح هؤلاء الأفراد مرتبطين فى علاقات من التفاهم المتبادل: ولكن 
على الأقل فى تعلم مبداً ه لتعش وتدع غيرك يعيش » سيمكن إنهاء العنف بين تلك 
الجماعات, والطريقة التى ستوضع لمستقيل يسود فيه الاحترام المتبادل قد تيداً فى 
الحدوث بين الجماعات التى كانت أعداء فيما سيق. ففى مناطق الشرق الأوسط وأوريا 
الشرقية على سبيل المثال: إذا أرسيت عقيدة التسامح اليوم فإنها قد تؤدى غدًا إلى 
التزام جديد يتشكيل فضيلة مدتية يمكن أن تدفع الناس ممن يتيادلون الكراهية إلى أن 
يدخلوا فى حوار من الاعتراف والتفاهم المتبادل. 

إلا أن التسامح يعد أيضا مهما لسيب آخر؛ فحيث يجب على الدولة إجبار الناس 
على احترام الحقوق لجميع أفراد المجتمع؛ فإنها؛ أى الدولة؛ قد تستخدم سيابسات 
موضوعة لترهيب الناس أى تهديدهم مثل القوى غير القانونية أى المراقبة المستمرة, وهذه 
السياسات ستعرض كلا من الحيز المستقل والحقوق الأساسية للخطر. وهذا الظرف 
يمكن تجنبه عندما يتقق الأفرادء من خلال التزامهم بالتسامح والاحترام المتبادل: إذا 
أمكن؛ على أن يحترموا حقوق الآخرين. وهنا يمكن للدولة أن تحمى الحقوق وحكم 
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القانون من خلال طرق غير مهددة ولكنها معرّزة لفرص الناس فى المجالات المتتوعة من 
الحياة مثل : العملء أى الفنء أى الاستمتاع بالطبيعة. 


» بعد السوق فى المجتمع المدنى: إشكالية « آدم سميث‎ - ٠ 

إن ما ألقينا عليه الضوء فى الأجزاء العديدة السايقة ما هو إلا بيئة تتميز بتعددية 
من الجماعات الطوعية, يوجد كل منها لتسهيل تنوع واسع من خيارات الحياة. وإتاحة 
الحرية للناس فى اختيار طرق حياتهم: وكذلك السماح للسياقات الجماعية بأن تدرك 
طرق الحياة التى قد يختارها الناس هى رؤية لمجتمع متنمذج على طريقة السوق الحرة . 
فكما فى السوق الحرة» يكون لدى الشخص الحرية فى اختيار طريقة الحياة التى 
يحددها كأقضل طريقة تناسيه. بيد أن فكرة السوق الحرة قد تمثل بالنسبة للبعض؛ فى 
تعلقها بالأنشطة الاقتصادية؛ مشكلات شديدة بالنسية لمجتمع مدنى: ويخاصة بالتسبة 
لحاجاته لإقامة فضائل مدنية مثل التسامح والاحترام المتيادل. 

وفى مناقشة دلالات السوق الحرة يالنسية للمجتمع المدنى لن نجد أهم من 
اقتصادى القرن الثامن عشر القيلسوف الأخلاقى آدم سميث. فكتاب 'ثروة الأمم' 756 
5 ١طاأاهه‏ الا مظلما يشير ماكس ليرنر 16:56 “1/13 يمثل "العمل المؤسس لفكرة 
الاقتصاد الحديث"!'') . فرؤية سميث لعلاقات السوق تشير إلى إطار للسوق فى المجتمع 
المدنى "لا يزمع فيه الفرد إعلاء المصلحة العامة ولا يعى أيضنا إلى أى مدى هو بالقعل 
يعلى من شأتها". فالفرد فى حقيقة الأمر معنى فقط بدعم أى إعلاء الأمان لنفسه. ولكنه 
فى قيامه بذلك» نجده "منقادًا بواسطة يد خفية لدعم أى إعلاء هدف لم يكن فى نيته".(17) 
هذا الهدف هو الصالح العام. 

بالنسية لسميثء ترمز اليد الخفية ' إلى تلك القواعد الخاصة بالسوق الحرة التى 
تشير إلى طرق الحياة التى يجب على الأفراد تبنيها كشرط للنجاح فى الحصول على 
مصالحهم ٠‏ لذلك قإن الأفراد قى بسعيهم وراء مصالحهم الخاصة فى وضع السوق الحرة, 
لا يعرقون ققط بوجود قيودء بل إن هذه القيود تتيح النمو الطبيعى قى المجتمع لتلك 
الأنشطة التى تدر على المدى البعيد أفضل المصالح لجميع أفراد المجتمع. 
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لماذا وعلى أى أبساس تعد هذه المحصلة ممكنة؟ إجاية هذا السؤال تدور فى إطار 
ما رآه سميث كسؤال رئيسى سعى إلى الإجابة عليه فى كتابه “ثروة الأمم' فقد دقع 
سميث. بأنه فى الأمم البدائية التى تتشكل من الصيادين: فى البر واليحرء نجد الجميع 
يعملون بشكل نافع فى حين تظل كمية المذاقع المنتجة غير كافية لتلبية حاجات الجميع. 
وتعد مثل تلك المجتمعات فقيرة جدا حيث تكون مجبرة فى أوقات معينة على أن تترك 
صغارها ومسنيها ومرضاها فريسة للجوع أى للوحوش المفترسة".(14) فى المقايل» وفى 
مجتمع حديث متحضر ومنتجء لا يقوم جميع التاس بيُعمال منتجة. لكن الإنتاج الذى 
يخرج ممن يقومون بعمل منتج يكفى لتزويد حتى أفقر العمال "المقتصدين والكادحين" 
بتصيب أكبر من الضروريات ووسائل الراحة ' للحياة»ء يقوق ما يستطيع أى مجتمع 
بدائى أن يكتسبها"9') , لذلك فالإجابة على سؤالنا حول كيفية تحقيق الصالح العام 
عتدما يعمل الأقراد من أجل مصالحهم الذاتية فقط إنما تدور حول توضيح كيف أنه فى 
مجتمع منتج يُدار بواسطة قيم السوق الحرة تكون الحالة متمثئة فى أن الإضافات فى 
قائض الثروة كافية لمد الجميع بحياة كريمة حتى عندما لا يقوم الجميع يعمل منتج. كيف 
يمكن تحقيق هذا الهدف؟ 
. أجاب سميث على هذا السؤال بتوضيح كيف زادت القوة الإنتاجية للعمال قى 
المجتمعات المنتجة أى الصناعية: الطريقة الأمماسية التى تحققت بها هذه النتيجة هى 
إدخال تقسيم العمل :860 أه 150هالاا0 . هذه الطريقة فى تنظيم العمل تسمح بإدخال 
المتكنة. وتحسن من المهارات والتقنية لدى العمالء وتدخل الكثير من الكفاءات فى عملية 
العمل ('") . وهذه العوامل فى مجملها تساهم فى تعزيز إنتاج كل عاملء مثال ذلك أن 
يكون أحد العمال قادرا على أن ينتج ليس فقط ما يكفيه من سلع ماء بل أيضًا ما يكفى 
من وحدات من تلك السلعة للآخرين. ولا شك أنه نتيجة لهذا التقدم فى العملية الإنتاجية, 
لم يجد العامل المتوسط نقسسه على نفس المستوى مع الطبقات الثرية فى أوريا.(!") ولكنه 
رغم كونه دون مستوى الأثرياء فى بلدهء فقد تجاوز مستوى الطبقات الأكثر ثراءً فى 
الدول الأكثر فقرًا فى زمن سميثء خاصة الكثير من الممالك الأفريقية9؟") . 
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ولكن ما الذى ساعد على ظهور نوع جديد اكثر إنتاجية من تقسيم العمل فى المقام 
الأول؟ إن تقسيم العمل ينشاً عن ميل الناس إلى تبادل "شىء بآخر".('') , قاعتيارات 
المصلحة الذاتية تدقعنا إلى الدخول فى تلك المبادلات. فبعض التاس اديهم مصلحة فى 
إنتاج سلعة بعينهاء وآخرون لديهم مصلحة فى إنتاج سلع أخرى. علاوة على أنه فى كل 
من الحالتين يكون لدى كل شخص مصلحة فى امتلاك أى اكتساب السلع التى ينتجها 
الآخرون ولكن لكى نكون فى وضع يَُحَولُنا الحصول على سلع الآخرين يجب على المرء 
أن ينتج فائضًا من السلع, بحيث يكون لديه ما يكفى من السلع يزود بها نقسه؛ ويبيع 
منها للآخرين. ومن خلال النقود التى يتلقاها من جراء بيع السلع الفائضة للآخرين. 
يمكنه حينئذ إنتاج أنواع أخرى من السلع التى يرغب فى اقتنائها.('') , ذلك أنه يمرور 
الوقت يجد كل فرد مصلحته الذاتية مخدومة على أفضل وجه عن طريق التخصص فى 
إنتاج نوع معين من السلعء وأيضًا من خلال إيجاد الطريقة الأفضل لإنتاج فائض من 
هذا المنتج. 

ولكن لكى يكتب النجاح لهذه الطريقة يجب على الأقراد أن يتقبلوا قيم التوفير 
والاقتصاد. ذلك أنه يجب على الأفراد أن يتقيلوا ممارسة الاعتدال فيما يخص 
عادات الإنقاق الشخصى كشرط للنجاح فى نظام السوق. لماذا يكون الأمر كذلك؟ كما 
أشرنا تواء من مصلحتنا الذاتية أن ننتج فائضًا من السلع. وهنا تتمثل إحدى 
الإاستخدامات التى يرصد لها هذا الفائض فى الاستهلاك الشخصى . فأنا أزيد من 
قائض المال الذى يمكتنى من شراء سلع أخرى أرغب فيها وأحتاج إليها؛ ولكن إذا 
كنت راغيًا قى الاستمرار قى مراكمة الفائضء لابد أن آخذ بعضًا منه لأستثمره عن 
طريق شراء تلك السلع التى تسمح لى بالدخول فى أشكال إنتاجية أكثر كفاءة 
تسفر عن مزيد من الأرياح (9"). 

فى قلب المجتمع الصناعى يقف هناك فرد راغب ومستعد لاقتناء مزيد من السلع 
ولكن فى الوقت نفسه يتميز هذا الفرد بالاستنارة الكافية لإدراك أنه من الواجب عليه 
ممارسة فضائل الاقتصاد وتوفير التقود لكى يصير ناجِحًال'") . وعندما تصيح هذه 
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الأخلاق جزءًا معياريًا قى المجتمع: فإنها تساعد على استجلاء أصل" رأس المال". 
فالشخص الذى اديه ثروة كافية لحفظ ذاته ويتبقى لديه ما يكفى ويزيد قد يستثمر هذه 
الشروة الفائضة بقصد خلق ثروة إضافية. وهو بهذا يخلق 'رأس المال'. وهنا يمثل 
رأس المال فاكض الثروة التى يستخدمها الشخص فى استصلاح الأراضى أ لمزيد 
من الاستثمار فى تلك السلع بفغرض تحقيق المزيد من الأرباح 9") . فبالنسبة 
أسميث. عندما تحل المصلحة الذاتية لنظام السوق فى اقتصاد صناعى ٠‏ فإنها تتج 
أساس نمى رأس المال فى المجتمع بشكل يساعد على تزويد كل شسخص يأسس 
حياة كريمة. 

إن أطروحة سميث نفسر الطريقة التى يتحقق بها الصالح العام فى بيئة يتم فيها 
تشجيع السلوك الذى توجهه المصلحة الذاتية والسؤال الطبسيعى فى هذا الظرف هى 
ما إذا كاتت تلك الفضائل المدنية التى قد ناقشناهاء خاصة التسامح والاحترام المتبادل: 
ستكون لها أية مكانة فى المجتمع المدنى لدى بسميث؟ كان اسميث بالتأكيد أن يعلق 
مؤكدًا أن هذه الفضائل المدنية لابد أن تكون جزءًا من نظرته المجتمع. فهو فى حقيقة 
الأمر قد أوضح فى كتابه "نظرية المشاعر الأخلاقية” عنمءصنامع5 لدعمالا أه رممعط1 ه15 
أن الأفراد ليسوا سوى أشخاص موحجهين بيساطة نحو أهدافهم وحاجاتهم الخاصة, 
ولكن بالإضافة إلى ذلك هناك نزوع طبيعى لدى الأشخاص للتعاطف مع الآخرين!"') . 
ولحل هذه النقطة ذكر سميث أن اليشر على وعى بحقيقة أنه من الضرورى دائصًا أن 
يروا أنفسهم من وجهة نظر الطريقة التى يراهم يها الآخرينء وهو ما يشير إليه سميث 
هنا بوجهة نظر المراقب المحايد 10#قاععم؟5 [13:دم2«:ا قمن وجهة النظر هذةء حينما «يرى 
الشخص نفسه فى ضوء وعيه بأن الآخرين بسيرونه فإنه يفهم أن عليه ألا يحسب نفسه 
أفضل من أى شخص آخر وسط التعدديات التى تصنع المجتمع »('") . وطبيعى أن يظل 
الأقراد دامًا يفضلون "أنفسهم على بقية البشر" إلا أن هذه العقلية يجب أن تتوازن مع 
منظور المراقب الذى يحضنا على “رؤية أنفسنا ليس بدرجة كبيرة وفقًا لذلك الضوء الذى 
قد نظهر فيه طبيعيين بالنسبة لأنقسناء بل وفقًا للضوء الذى تظهر فيه طبيعيين بالنسبة 
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للآخرين"7"") . ومن خلال وجهة النظر الأخلاقية هذه نفهم أنه "علينا أن نتواضع ونخقض 
من التفاخر... بحب الذات» ونجعلها فى مستوى يمكن الآخرين من التوافق معها".3") 
حيث إننا بتتبعنا لمصائرنا قى الحياة» يجب أن نحاول داتَمًا أن نتقاعل مع الآخرين 
بطرق يعتبرها الجميع طرقًا عادلة. وقد ذكر سميت. أنه "فى السباق من أجل الثروة. 
والألقاب والمناصب الرقيعةء قد يسعى الفرد بكل ما فى وسعه كايهًا كل عصب وكل 
عضلة لديهء بغرض التقوق على منافسيه. ولكن إذا تسنى له أن يصدم وأن يطرح بأى 
منهم أرضاء فإن تسامح المراقبين سيتوقف تماما".!'") وهنا من شأن التعاطف الطبيعى 
الذى وضعه سميث أن يجعل من الالتزام الليبرالى بالفضائل المدنية للاحترام المتبادل 
والتسامح موضوعات غاية فى الأهمية. 

وأخيرا فكما يجعل جميع منظرى المجتمع المدنى للدولة دورًا مهماء كذلك يقفعل 
سميث مؤيدًا وجود وأهمية حكومة مدنية. فبالتسبة له, "يكون الواجب الأول للسيادة" هو 
الدقاع عن المجتمع ضد الهجوم الأجنبى.!'') علاوة على اللور الرئيسى الذى تلعبه 
الحكومة فى حماية كل فرد فى المجتمع من "الظلم والقهر" الذى قد يمارسه عليهم أفراد 
آخرين.!*') . وهنا يتواجد هم رئيسى 'لحماية أعضاء المجتمع من استيلاء شخِص على 
ممتلكات شخص آخرء أى مصادرة ما ليس له.!*') وعلى الحكومة أن توفر العدالة لجميع 
المواطنين عن طريق حماية ما لدى كل فرد من "حق فى مقاضاة الآخرين بالعدل9") 
وللوصول إلى هذه الغاية, لابد للحكومة المدنية من أن تحافظ على نظام يقوم على إدارة 
العدالة. فالتعويل على اليد الخفية من قيّل سميث لم ينف مطلقًا الحاجة إلى حكومة 
يمكنها توقير الحاجات الإساسية المجتمع. إلا أن ما استهجنه سميث هو الحاجة إلى 
تنظيم حكومى لأنشطة السوق الداخلى أو الأهلى. فعندما تنظم الحكومة الصناعة الأهلية 
من خلال سياسات متنوعة, متضمنة فرض التعريفة الجمركية على السلع الآتية من 
الصناعات الأجنبية. ستكون النتيجة تتبيط تطور نمو رأس المال فى المجتمع.("") لذلك 
كان أمل سميث أن يُحيى "حرية التجارة" إلا أنه فكر فى أن المصالح الخاصة وأيضًا 
العامة فى بريطانيا قد عارضت هذا الهدف ويسبب هذه العناصر فإن التجارة الحرة لن 
يتسنى لها الازدهار بشكل كامل.2') ومن منطلق رؤية سميث للحكومة المدنية ومكانة 
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التعاطف فى هذه النظرية , قإن التوجه بفعل المصلحة الذاتية الوارد فى نظام السوق 
الحرة لسميث والذى تم توضيحه فى ثروة الأمم ليس من شأنه أن يقوض الالتزام 
بالفضيلة المدنية. إلا أن البعض قد يدفعون بأن نظام السوق الحرء والاتجاهات الثقافية 
التى تنمى فى كنفه تقوض من احتمال تحقق الصورة التى رسمها سميث لما يمكن أن 
يكون عليه مجتمع مدنيء وهو التصوير الذى بلا شك يتنسجم مع القضائل المدنية لكل من 
الاحترام المتبادل والتسامح. إن مسالة أن السوق سيكون لها تأثير أخلاقى هدام على 
المجتمع المدنى هى فى حقيقة الأمر موضوعة رئيسية فى هذا الكتاب وهى الموضوعة التى 
ظهرت فى عمل كثير من المفكرين الذين ستناقشهم قى الجزئين الثانى والثالث بمن فيهم 
حجان حاك رسى ناةه5ناه8, هيجل أ96و1!ء جون ستيوارت مل :8011١‏ ألكس دى توكقيل 
6 هنوع : مايكل أواكشوط 081858014 جون رولن 888015, وبالطيع كارل ماركس. 
فالقلق الرئيسى لدى هؤلاء الكتاب هو أن السوق قد حول المجتمع المدنى إلى بيئة يتمعن 
فيها الأقراد فى مصالحهم بشكل أنانى مع التفات أقل لحاجات الآخرين ويدون اهتمام 
بالمحافظة على الالتزام بالقضائل الخاصة بالحياة المدنية. وهنا نكاد أن نفقد الأمل فى 
إقامة واستمرارية البيئة الأخلاقية الأكبر والتى تدعم أهداف الفرد جنيًا إلى جنب مع 
احترام الفضائل المدنية التى تحدد مسئوليات مدنيتنا. 


تبقى مشكلة أخيرة تتمثل فى أنه داخل سياق يسيطر فيه السوق تكون القيم المهمة 
فقط هى القيم المادية أى الشموئية أما القيم الأخرى التى تعد ذات أهمية كبيرة لازدهار 
الإنسائية بأكملها لا تجد لها مكانا. غير أن القيم التى لها صلة بالجانب الروحانى 
أى الجمالى أو الفكرى أو الأخلاقى لدى الأشخاص وأيضًا القيم التى تمنح أُساسًا 
للانتماء والاجتماعية تعد أيضًا ذات أهمية بالغة. والمجتمع المدنى لابد أن يحمى هذه 
القيم أيضًا ولكن حيث يسيطر السوق فإن القيم المادية تزيح المنظور الأخلاقى والقيم 
الأخرى إلى الهامش. ونقاد المجتمع المدنى وأيضما مؤيدوه سيجعلون من هذه القضايا 
شغلهم الرئيسى كما سنعرض فى هذا الكتاب. 
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8 - أهمية المجتمع المدنى 

يعد المجتمع المدنى موضوعًا مهما لأنه ققط فى المجتمع المدنى يطور الأقراد الطاقة 
الأخلاقية والوعى ؛ مما يساعد قى حماية الحرية الأساسية التى يقدرها الناس فى 
المجتمع الحديث. وعمومًا قإنه خارج بيئّة المجتمع المدنى, لا يكون لدى الناس اهتمام 
بمعايير المدنية» بما فيها التسامح والاحترام المتبادل ومن ثم فيدلاً من نظام يؤمن 
الحقوق والحرية سيبدو المجتمع عدواتيًا بالنسبة لهم ٠‏ ويدون الحرية, يفتقد الأقراد 
القدرة على إيجاد حياة لأتفسنهم يعتبرها الجميع ذات معنى وقيمة مستمرة. 

بوضوح. لا نظن إلا القليل منا قد يرغب فى تجرية هذا المصير لأنقسهم فاليوم 
هناك كثير ممن لا يعتقدون أن المجتمع المدنى فى خطرء أو إذا كانوا يعترقون بذلك فهم 
ليسوا على ااستعداد لأن يكونوا مشاركين فى حملة لإنقاذه. فالوقوف ومشاهدة المجتمع 
المدنى يتحلل كنتيجة لغياب إرادة بسياسية قوية للدفاع عنه؛ يمكن أن يؤدى إلى أوخم 
العواقب الممكنة والتى تضيع بأثرها مزايا المجتمع المدنى بما فيها الحرية الفردية 
ومعايير الحياة المدنية. ونتيجة لهذه المساة ستفقد الحياة هذه المرة طاقتها بالنسبة 
لكثيرين. ويدلاً من السعادة المرتبطة بحياة حرة وذات معنى, سيكون على الأفراد أن 
يتقبلوا انعزالهم فى التفاهة. 
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هوامش الفصل الأول 
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لإأعاع50 6000 2 : 3 م1 أمممرعاممناك 


) 0 ( . 13,19 ,6-7 . داطا بلهأ1 017 لزع 677063( بسمتماطواع 
)0 3 .6 "برأاعاء50 اأبازن 01 5هدذا تاهالا 111" ,1اناإطمع805 ا إعمؤلة 


( ه  )‏ -تنةة) ,متها لهزهطنا عدا جا برازورع/ةذا 10ئة عونتازا/ا ,60005 رعوومم|اناط لهإعطن!ا ,«مادله6 .ى ديد أالالنا 
, .(1991 عهعر 'وأأورعلاأونا وو301500© :01098 انظر قصله عن الفضائل اللبيرائية خاصة الصفحات 
الالاء لالالا.ه؟؟ أيضنًا . 3 .م #تزاءامه5 أآناتن أه 5ه5ذا لمكماا 1“ ,سبااطدعكه8 ٠١‏ ترممولة 


(5) -580 ايقن أه دودلا تمعمالآ 15 “ تانااطموده8 عا بإعمواا 24 - 223 . مم ركوعممن5 تدروطنا روماؤلة6 

. 3.م "لزأعاه 

إفة6 . 4 .م "“لزأعان50 أأنازن) أن ععدذا أه01ل/! 711" ,1اناأطامع5ه8 ٠١‏ رعمولة؟ 
(4) المرجع السابق ص.؛ 

تقوم وجهة نظرى هنا على رؤية الااط©805 الخاصة بفهم المجتمع المدتى الديمقراطى . وأيضمًا أنظر 

ع4 عأادعه7ع0 2 ها ععةاأامط باملوم نايع ,0710080 51:09 ,عطق8 .8 لمأسوزموع 

. 133 - 117 .مم لالمأعومقع ,6 له ,(1984 ,معط 8أصمم ]الم آأه لإأأدعلاأونا :لإواممابع8) 


)0 .م ",لزاعاء50 اأباأن أن كع 5لا لق1ماا ©1116" رداناأطوو5ه5 .ا لإعمذلة 
)1١(‏ المرجع السايق ص ؛ . 
)1١(‏ المرجع السايق ص ؛ . 
(؟1) المرجع السايق ص 4 
(11) المرجع السابق ص ؛ . 
)١14(‏ المرجع السايق ص 4 
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. المرجع السايق ص ؛‎ )1١( 

)13 ( -60 ,2105ل أه طالةعلالا وطا أه 5ع ذناهة 200 واناتهم عا مأصة بزأتنوها مصخ 10 "موت نل مادا بتعيعا بروايد» 
(./اءم .1973 المقرطنا لمعلم/] تكارملاررولة) ,1ل10لة0) الأللالظ لاط 1160 من هنا قصاعد!ا سأآشير الى هذا 
المجلد ب 055ف1ة/8 ]0 الالهع/لا 1116 وبالإضافة إلى أرقام الصفحات فإنتى أرجع إلى الجرّء والفصل والفقرة 


قى الأرقام اللاحقة لأرقام الصفحات . 
[فنة ٠9‏ : لا! ,423 .م ,كومئلةل] أه لالههلاا !1 رطاتمك 
(14) .4 لماع نال متها رأثي .م ,لطا 
(195) . 4 , املاع نل هناها ,تنا .2 .,.لاط! 
7,٠: (2)‏ .م ,لالهاععمدع ,3-12 .مم .لاطا 
(١1ك)‏ ..م,. لاطا 
زفقة .1211م ...لاطا 
لققةا 1 : أائا ,13 .م .فاط 
١ 085‏ 15,1113 .م لاط 
١١:1: 24 . (0)‏ ,63 -262 .مم .,.لأط 
زلهة . 20 ١١١:‏ : !| ,322 مم .بلاطا 
[فقها ١: ١2-4‏ ,262-63 مم .لاطا 
(4") 51 .م,(1976 ,كمأكمدات لأبعطنا : 5الدومدمدتاهعآلم!ا) ,كتمع جمتامو5 لممالة أه ررمعطا مقطا ,تالمع ديدم 
٠‏ .ط0.ا تاعوه 
[ليظة 38.1 2 . دك !!١‏ تأن5 .م .لاط 
ليه 1 هتنهم 2 .!0 !|٠١‏ : أع58 ,62 - 161 .مم .,.لتطا 
)01 1 مضمةط 2 .01 !|٠١‏ تاع59 ,162 .م .,.لتطا 
إأنفة 1 .38:8م 2 00 !| تاعع5 ,162 م ,لاطا 
لققةا ١٠١ 42 ٠.‏ - / ,6685 .ط ,5تبمناقلا! أت للعلا 1 ,تاسمه 
[قالة .45 ١:‏ :لا ,669 م ,* .,.لاطا 


(ه؟) عها) ,ملاع5 .2.6 لمة ,امقطجد8 .0.0 علعهللة ١‏ 8 لزن مماتلع قمع 0نارجككنال ذره ععناعها رطاتمة متدلم 
. 2.5 ,(1978 ,013551665 بإارعطنا : دألمجقمقآل 


إلنة . 7.5 .م .لاطا 
[فقة . 13 :11 : لا ,425 .2 ,كلمتتقلطآ ثه لالمعلالا ع1 ,لأأمة 
إليادةا . 43 : ١|‏ : /ا! ,437-38 .مم .لاطا 
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الفصل الثانى 
أفلاطون 
الفضيلة المدنية والمجتمع العادل 


١‏ - مقدمة 

تمثل قضية تحديد طبيعة المجتمع العادل الهم الأإساسى فى "الجمهورية“ء1اطيامء8 
ل "أفقلاطون” 15:0ا274(5 -58؟ ق -م) وهى أيضا النقطة الرئيسية التى نيحثها فى 
هذا القصل ٠‏ فالتفكير السياسى عند أفلاطون (شأنه عند أرسطو الذى سنناقشه فى 
الفصل التالى) يعالج المشكلات الخاصة بالوحدة السياسية الرئيسية التى عرفها كل 
منهما بدولة المدينة .51316 لااآه 186 فأتينا عند أفلاطون . مثل جميع النول المدينية, 
كانت عبارة عن مجتمع سياسى صغير قوامه حوالى ١٠١ , ٠٠.١‏ مواطن وكان بها ثلاث 
طبقات رئيسية: العبيدء والأجانب المقيمون» والمواطنون؛ ولم يكن للعبيدء الذين مقلوا 
ما يقرب من ثلث سكان أثينا أى دور قى الحكمء كذلك الأجاتب المقيمين لم يسمح لهم 
مثل العبيد بممارسة أى دور قى الحياة السياسية فى أثيناء بيد أتهم كانوا أحرارًا غير 
خاضعين للانقياد الاجتماعى مثل العبيد. وكانت الجنسية ممنوحة لحوالى ٠٠١٠٠١‏ 
فرد ولدوا لآباء مواطنين. وقد تمكنت هذه الطبقة متضمنة التجار المواطنين: والحرفيين. 
والفلاحين وأيضًا أصحاب الأراضى الأثرياء من المشاركة فى الشئون السياسية, 
واعتمد مدى مشاركتهم على طبيعة النظام المتولى السلطة فى ذلك الوقتء فقد كان 
المواطنون (نقصد هنا الذكور فقط) فى بعض الأنظمة الأثينية مؤهلين للانتخاب فى عدة 
مناصب عامة ومختلقة» تترواح بين المشاركة فى المحاكم والهيئات النيابية» والمجالس 
التنفيذية» ولكن فى أنظمة أخرى كانت هناك حدود مفروضة على المناصب العامة التى 
يمكن للفرد توليها. وعموما يبقى أن جميع المواطنين الذكور يمكنهم المشاركة قى 
المجلس العمومى لاطهه5ههة الذى كان بمثابة مؤتمر البلدة لجميع المواطنين الذين 
يجتمعون ايتناقشوا ويتناظروا فى مسائل تتعلق بالصالح العام. لم يكن هذا المجلس» 
الذى كان يعقد ما يقرب من عشر مرات فى السنة, آلية للديمقراطية المباشرة: يل 
كانت السياسة توضع وتنقذ بواسطة هيئات تمثيلية كانت مسئّولة أمام المجلس 
العمومى؛ وهذه الهيئات التمثيلية كانت تتشكل من قطاع عرضى من المواطنين وغالبًا 

ما كانت تّختار من قبل معظم المواطنين(١).‏ 
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لقد كانت ضرورة مشاركة المواطنين فى الشئون العامة هى الروح المحركة فى 

أثينا خاصة أثناء قيادة يركلين وماءابه550(5 - 214 ق. م). والحقيقة أن هذا 
التموذج من الحياة العامة الذى يُمُكن الجميع من المشاركة ويصورة فعالة قد اقتضى 
خدمتا؛ كما يقول جورج سابين عداطه5 و6601 تقدير متفائلاً للمقدرة السياسية 
الطبيعية للشخص العادي" )'7‏ علاوة على أن المشاركة العامة كان المقصود بها تشجيع 
الأفراد على اعتبار أنقسهم جزْءًا من مجتمع أكبر يعمل كل فرد فيه على خدمة 
مصلحته. 

إلا أن هذا النموذج لم يتوفر له مطلقًا أن يتحقق بصورة كاملة على صعيد 
الممارسة () ؛ لآن الصراع الطاحن والمستمر بين امواطتين ذوى المصالح الاقتصادية 
المختلفة ظل صراعا قويًا. قالمواطنون ذوو الخلفية الأرستقراطية الذين نشنوا فى 
عائلات قديمة ووادوا فى ثراء أقاموا وضعهم الاقتصادى والاجتماعى على ما كانوا 
يملكونه من أراضي. أما أولتك المؤيدون للديمقراطية والذين تشكلوا أساسًا من 
المنتفعين بالتجارة فقد بسعوا إلى توسيع المشاركة الأثينية فى التجارة يجعل أثينا قوة 
بحرية رئيسية. ونظرًا لأن إنجاح هذه الخطوة اقتضى فرض الضرائب » فقد احتفظت 
الطبقة الأرستقراطية بمعارضة شديدة لهذه التجرية لتقادى ما كان سيفرض على 
أملاكها من ضرائب؟) . 

وقد رأى أقلاطون هذا الواقع وما ارتبط به من اضطرابات يعد دليلاً على أن 
الديتتراناية لا يمكنها تدترق موتح ست وكان الكل انيه فى الذاعيد على لكان 
الرئيسية للذكاء العقلاتى والحاكم المكيم فى إقامة الإستقرا قرار على مقهوم أخلاقى 
لمجتمع عادل. ويناء على هذه الرؤية لم يعتير أفلاطون جميع الناس متساويين فى 
مقدرتهم على الوصول إلى المناصب العامة. ولم يعتقد كذلك أن خبرة الخجارك فى 
الشئون العامة ستكون يمثاية المدرسة التى يتعلمون فيها العمل مع بعضهم البعض 
لتحقيق الصالح العام. بل يبقى إرساء دعائم ائتلاف أخلاقى: مرهوبًا فى المقابل 
بمعرقة ما يشكل "الصيغة" أى النموذج العادل من المجتمع *) . 
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فما تلك الصيغة العادلة للمجتمع عند أفلاطون؟ فى هذه النقطة يجدر ينا تقديم 
نظرة عامة على حجة أفلاطونء: كطريقة لإعداد القارئ للأطروحات العامة فى هذا 
القفصل. 


المجتمع العادل لدى أفلاطون 

تمثل العدالة؛ بالنسبة لأفلاطون. شرطًا أو ظرفًا يتم بموجيه الترتيب والتنظيم 
السليم للأجزاء المختلفة للشخصية الإنسانية ( أو ما أشار إليه بالتقس 501) , 
قالأقراد يتصفون بامتلاكهم العنصر العقلانى 0568© 2110531 الذى يمثل أساس 
البحث عن الحقيقة, ويتصفون أيضًا بدوافع تتبعث عن كل من الجزء الشهوانى -0همم2 
1106 الذى بحضنا على اقتناء الثروة أو إرضاء الرغبة الجنسية:؛ والجزء الروحى 
60الامةالذى يكون معنيًا بإظهار الشجاعة الضرورية للعمل من أجل الرقاهية العامة 
وإحراز المجد فى نظر الآخرين بموجب هذه الشجاعة. وإيجاد الترتيب أو التنظيم 
السليم لهذه الأجزاء من النفس تعد مسالة مهمة فى بسبيل تحقيق العدالة؛ ليس فقط 
على المستوى الشخصى لدى كل فرد؛ يل أيضًا على مستوى المجتمع على اتساعه. 
حيث يرى أفلاطون ضرورة أن يحكم الجزء العقلانى الجزئين الآخرين. فإذا ما بسيطر 
القسمان الآخران على العقل. ستخرج النفس عن مجال التوازن ومن ثم لن يتشاور 
الفرد أى يعمل يما يؤدى إلى تحقق أفضل المصالح سواء بالنسبة لنقسه أو للمجتمع. 
والحقيقة أنه فى ظل هذا الظرفء قد يكون قسما الشهوة والروح فى صراع بين 
بعشهما البعضنء وهو المؤقك الذى منيؤكد: لبس فقظ التعاسنة الشخصية بل أيهنًا 
عدم القدرة على الأداء الجيد للمهام والوظائف المختلفة التى تؤمن الحاجات الأساسية 
والمهمة للمجتمع. 

ولكن أى دور تلعبه الفضيلة المدتية فى كل هذا؟ وما حقيقة هذه الفضيلة المدنية 
عند أفلاطون؟ على حد ما سنتطرق إليه من مناقشة قيما يعد بشيء من التفصيل 
وبالتحديد فى الجزتية الثامنة من هذا الفصلء يمثل وجود بيئّة من القضائل المدنية 


93 


أى بالأحرى الوضع الذى يوجه الناس للمحافظة على التزام بدعم الصالح العام فى 
المديثة. ضرورة لتأمين العدالة وما يصاحبها من فضائل تشمل الاعتدال: الحكمة, 
الشجاعة. فالعدالة تمثل فضيلة على أعلى قدر من الأهمية, والفضائل المدنية» تلك القيم 
التى توجه الناس إلى الصالح العام مثل احترام القانون, تعد ضرورية لتأسيس مدينة 
تتحقق فيها العدالة. إن أنه بقدر مساهمة القضيلة المدنية فى العدالة فإنها تساهم فى 
قدرة كل مواطن على تنظيم تلك الخصائص الأساسية الشخصية داخل نفسه؛ يحيث ' 
تضمن أن يظل العقل القوة المسيطرة فى حياة الشخص والموجهة لكلّ من الشهوة, 
والقسم الروحى من حياته فى اتجاهات متبنية» ومحققة لغايات عقلانية. 

تحذير آخر قبل أن نمضى فى التفاصيل يتعلق بأنه فى تتبعنا لرؤى أفلاطون لايد 
أن يتضح أنه أيضًاء أى أفلاطون؛ كان يروق له المقارية الدياليكتيكية لسقراط فى 
البحث عن الحقيقة والمعرقة. أتذكرون هذا المقارية؟ بالنسبة ل "سقراط يعتبر 
اإستكشاق الحقيقة يمثابة بحث يبدأً؛ مثلما رأينا فى المقدمة؛ من نقطة بداية فى حوار 
عقلى بين أفراد هدقهم الوحيد هى الحقيقة. و ما "الجمهورية" إلا حوارًا بين سقراط, 
ومواطنيه!") . ولتجنب الخلط لابد أن نوضح أنه عندما نشير إلى سقراط كما جاء فى 
الجمهورية فإنتا قى الحقيقة نشير إلى أقلاطون الذى يتكلم بلسان سقراطء ومن ثم 
يجب أن يكون واضحًا أيضدًا أن أفلاطون يرى نفسه موائمًا لمنهج سقراط الديالكتيكى. 
ومن ثم يتمثل الغرض الأس ابسى لمقارية أقلاطون فى إظهار "أن الطريق الرئيسى 
للحقيقة هى اختبار قضايا منطقية فى مواجهة قضايا أخرى لتحديد أيها تحتوى على 
الحقيقة, وأيها تفتقد إليها". هذا الحوار يؤدى إلى تطور المفاهيم العقلانية أى بالمعنى 
الذى يشير إليه صيغ مم للنظام الصالح :0:08 9000 , تلك الصيغ التى يجب أن 
تستخدم كإرشادات فى تطوير الأدوار» والتشريعات الرئيسية والمختلفة لكل من 
المجتمع؛ والنفس بالنسية للأقراد؛ بحيث يكون كل قرد فى المجتمع قادر! على المساهمة 
من أجل تحقق الصالح العام . 
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؟- جمهورية أفلاطون : مالا تكون عليه العدالة ( سيفالوس وبوليمارخس) 

بدأ أفلاطون الجمهورية ومن خلال حواراته المتتوعة, بإستعراض إلى أى مدى كان 
مجتمعه بعيدًا عن امتلاك فهم صحيح لطبيعة العدالة, والحقيقة أته كما ناقش الرقى 
الخاصة بالعدالة التى كانت سارية فى زمنه يدا أفلاطون دائمًا كما لى كان فى ذهنه 
رؤية أكثر أصالة للعدالة من تلك التى اعتتقها معاصروه. ولمزيد من التوضيح لتلك 
الرؤية كان عليه أولاً أن يبين لزملائه لماذا كانت رؤاهم خاطئة. وفى سييل ذلك: قام 
باختبار الرؤى التقليدية عن العدالة والتى كانت تعتبر فى ذلك الوقت ,سارية المفعول, 
وين لماذا كانت هذه الرؤى, بناءً على ما أجراه من تحليلء ناقصة أو معبية» وفى سبيل 
هذا انخرط فى مناقشة حجح "سيقالوس” 5نااقنام68, ىيوليمارخس” قباطعمةمرعاهطء 
وتحدى فى سييل ذلك؛ شاته شأن سقراط؛ أصحاب تلك الرؤى التقليدية أن يدافعوا 
عنها ضد ما طرحه من حجج. 

سيقالوس “رجل مال" أى شخص منكب على الأعمال وهى فى حسبان أقلاطون 
لا يبدو محبًا للمال حرا جمًا. وكان أن ساله سقراط أن يفسر "الخير الأعظم” الذى 
تأتّى له من كونه ثريًا(') فاجاب 'سيفالوس ": إن الرجال الأثرياء مثله ييحثون عن 
ضمير واضح. فهم لا يريدون أن يخدعوا أى يضللوا أى أحدء لئلا يعانون يعد موتهم من 
جزاء عسير. هنا لخص سقراط إجابة سيفالوس” فيما اعتبره أفضل وصف للعدالة 
ياتياعه الميداً القائل بأن الشخص العادل هو ذلك الشخص الذى يبحث دائمًا عن 
الإدلاء بالحقيقة؛ الشخص الذى يحاول تسديد ديونه؛ بمعنى آخر أن الفرد عليه 
المحافظة على اتفاقاته مع الآخرين. بيد أن سقراط عاد ليقول إنه لا يمكن اعتماد هذا 
المبدأ فى جميع الظروف. وطرح سؤالاً عما إذا كان من الواجب أن يعيد القرد سلاحا 
استعاره من صديقه وهى بسليم العقل يعد أن يكون صديقه هذا قد أصيب فى عقله 
وصار السلاح خطرًا فى يده؟ فى هذه الحالة من الضرورى أن تخرق الاتفاق» 
قوافق سيفالوس() . 
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إن المحافظة على اتفاقات الفرد مع الآخرين؛ رغم كونها قضيلة مهمة؛ فهى ليست 
بالفضيلة التى يجب أن تجعل منها أساس كل التفاعلات الاجتماعية فى المجتمع. 
والأهم منها وفق ما هى متضمن من معنىء هى أن الفرد عليه أن يدعم التزاماته 
وواجباته نحى المجتمع ككلء وعندما يركز كل فرد على حدة على الالتزامات المفترض 
تأديتها للأفراد الآخرين فقد يصح أن ينسى الفرد الالتزامات الواجية للمجتمع الأوسع: 
وهذا ما يظهره المثال الخاص بالمحافظة على الاتفاق عندما يتعلق الأمر يشخص مختل 
أى مجنون: فرقم أن هذا المختل فى طلبه استرداد سلاحه قد لا يشكل ضررا للشخص 
الذى استعاره فهو يمثل خطورة على المجتمع ككل. فبحكم التزامنا تجاه المجتمع» ليس 
من واجينا أن ترد سلاحًا إلى صاحيه حال ذهاب عقله. ويالمئل فإن رجال الأعمال 
الأثرياء من قييل 'سيفالوس” يجب أن يفكروا مليًا فيما إذا كان الحفاظ على كلمتهم مع 
الآخرين يفرض تحقيق مزيد من الثروة لأنفسهمء قد يسبب ضررا للمجتمع الأوسع. 
والحقيقة لقد اعتقد أفلاطون أن هذا واردًا. 

وفيما بعد اقترح "يوليمارخس” كتعريف للعدالة فكرة مفادها "أنه من العدالة أن 
نرد لكل شخص ما له9) . وَخَلْصَّ سقراط - بعد سلسلة من التعليقات والردود مع 
بوليمارخس- إلى أن العدالة كما وصفها الأخير تضمنت "نفع الأصدقاء ومضرة 
الأعداء"(١٠)‏ . وقد لقظ سقراط هذا المبداً فى تعريف العدالة قائًا: إذا كان لنا أن نتبع 
مثل هذا المبداً فإننا ستكون أقل عدنًا حيال من نضرهم فى حين أن العدالة يوضوح 
هى فضيلة رئيسية: والفضائل لا يمكن أن تُسكّر فى إيقاع الضرر بالآخرين. ولتوضيح 
هذه النقطة بشكل آخر فإن الأمر بالنسية لسقراط مفاده أن ارستخدام مهارات وقدرات 
الفرد لإيقاع الضرر يآخر معتاه أنه يستخدمها بطريقة تتعارض مع الغرض منها. فإذا 
كنا تعمل كمدرسين للموسيقا فعلينا أن نستخدم مهاراتنا لجعل الناس محبين للموسيقا 
وليس لتحويلهم ضدها.('') وإلا فسيؤدى هذا إلى صيغة من مجتمع يحول الناس فيه 
الفضيلة إلى رخصة تَُسوحٌ لهم استخدام أقضل ما لديهم من قدرات ومهارات لإفساد 
الازدهار الإنسانى . ولكن فى المجتمع العادل» يجب على الناس أن بستخدموا 
مهاراتهم لتعزيز آمال الآخرين. 
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- ما لا تكون عليه العدالة: ثيراسماخس 

ولكن لماذا لا يمكن الدفع بن مساعدة الأصدقاء والمحافظة على الاتفاق تعد 
فضائل مدتية من الأهمية أن يتبعها الناس؟ أحقًا أن هذه الفضائل ليست ببُساسية 
وضرورية على أى محمل الفضيلة المدنية؟ ريما من المؤكد أن أقلاطون كان سيجيب على 
هذا السؤال بالإيجاب. ولكن يبدى من وجهة نظره أن الفضيلة المدنية والعدالة ليست 
بالشىء نفسه . ومن الخطأ أن تُعرّف الأخيرة قى ضوء الأولى. قريما تساهم الفضيلة 
المدنية. وكما بسترى فيما بعدء فى تحقيق مجتمع عادلء ولكن فى سبيل ذلك فإنها 
تساهم فى تحقيق فضيلة ذات أهمية فريدة, فضيلة تشير أى ترشد إلى الخير الشامل 
والأساسى الذى يجب على جميع من قى المجتمع أن يولوا وجوههم نحوة. ومن ثم 
فيدون معرفة ما تتاكف منه العدالة. فإن الفضائل من قبيل المحافظة على الاتفاقات 
ومساعدة الأصدقاء (قضائل مدنية مهمة يقيئًا) ستوجد خارج سياقها الصحيح, وفى 
هذه الحالة ستستخدم بطرق غير مدعمة لمجتمع عادل وهو ما بسيضر فى الحقيقة 
بالآمال المرتبطة يتحقيقها. 

وفى تقده لمقاريات بعينها الفضيلة المدنية» لم يقصد أفلاطون إنكار أهميتها. فهذه 
حقيقة تّرى أفضل ما تّرى قى معالجته ل ثيراسماخس” الذى سينكر تماما فى رؤيته 
للعدالة؛ كما سنرى؛ أى مكانة للفضيلة المدنية. فقد دقع الأخير بأن ما هو عادل يتمثل 
فى أن ما يقوله الأقوى يكون صحيحاء وهو باتخاذه هذا الموقف ينكر أى مكانة للأفراد 
الذين يقومون؛ ومن أجل الصالح الأعم؛ بتضحيات شخصية معينة: مع أن هذا النوع 
من النشاط هو بالضبط ما ترمز إليه حياة من الفضيلة المدنية. وواضح أن أفلاطون 
كان يقصد الإشارة إلى أن "ثيراسماخس” لم تتوفر له الفرصة لإرساء قاعدة لمجتمع 
عادل لكونه لم يحترم الفضيلة المدنية أى الفضائل التى يطلب من المواطنين أن يئخنوا 
فى اعتبارهم صالحًا أعم أى أوسع مثل صور العدالة. وهى النقطة التى نقصلها فيما 
يلى من خلال مناقشة سقراط لثيراسماخس. 
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حجج ثيراسماخس 

ذكر "ثيراسماخس” أن كل نظام يوجد به طبقة حاكمة: وأن الحزب الحاكم يجعل 
القوانين قى صفه. علاوة على زعمه بأن أى شىء يكون فى صالحه يكون أيضًا فى 
صالع المجتمع ككل. وقد رد عليه ,سقراط بقوله إن السلطات الحاكمة قابلة للوقوع فى 
الخطأ؛ وإن الحكام قد يخطئون أحيانا ومن ثم يضعون سياسات ليست فى 
صالحهم.('') وتَبُسيسًا على هذه الرؤية قمن الوارد إذن أن يكون ما هو فى مصلحة 
الأقوى مضراً أصدًا بمصلحته. ومصلحة المجتمع. وأمام هذه الحجج أصبح 
'ثيراسماخس” مجبرًا على تعديل رؤيته عن العدالة حيث لم يعد فى استطاعته 
المضى فى إقرار أن العدالة هى "ما يظنه الأقوى فائدة له بسواء كانت بالفعل ناقعة له 
بكسي 

ومقارية 'ثيراسماخس" لاستعادة قوة موقفه تتمثل قى تعديل ما يقصده بأن 
العدالة هى مصلحة الأقوى . خاصة وأنه يبين أن الحاكم هى الأقوى بحكم أنه مثل أى 
خبير آخرء كالطبيب أى المحاسب. من غير الوارد بحكم الخبرة أن يرتكب الخطأ.(4') 
والسبب فى هذه الرؤية أنه فى كل من هذه المجالات يقوم كل بعمله وفقا لما يتوفر لديه 
من معرقة تمكنه من أداء مهنته ياقتدارء ويدون هذه المعرفة الخاصة لن يتسنى له؛ كألى 
شخص آخر قد يكون ماهرا فى أمور أخرى؛ ممارسة فن مهنته. 

وقد إستثار هذا الرد مناقشة عن طبيعة إحدى المهن» مثل مهنة الطب. حيث ذكر 
سقراط أن أية مهنة إنما تشير إلى تشاط يستخدم فيه الشخص مهاراته لمجرد تحقيق 
أغراض المهنة "') . وهذا يعنى بالنسبة لسقراط أن الطبيب لا يستخدم مهاراته 
لتحقيق التقدم فى مصلحته الشخصية مثل جمع المال. بل للتقدم فيما يقيد مرضاه 
وبالطريقة نفسها فإن الحاكم شأته شأن القائمين على المهن الأخرىء عليه أن يستخدم 
معرفته فى صالح مواطنيه.(1١).‏ 

وأشنان قراط فى إثباتة هذه الرؤية؛ أن الخكام يحي أن فكوا متصسالكهيم 
الشخصية جانيًا واضعين مصالح المجتمع فى مقام الأولوية. وهذا التعديل هو أبساس 
ما يشكل حياة تستند إلى القضيلة المدنية. فالحكام عند أقلاطون مثل الأطباء يجب أن 
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يمارسوا مهاراتهم بحيث يكونوا على إتساق مع الالتزام بخدمة حاجات مجتمعهم؛ وهم 
فى ذلك يجب آلا يسعوا إلى أى شىء سوى ما هى أفضل لمن يحكمون ويرعون؛ وفو 
ما يجب أن يصدق على كل من الأنواع العامة والخاصة من الحكم.9"') ويالتالى قإن 
الشخص الذى تعنيه مصالح المواطئين لا يلج بنقسه فى السياسة من أجل منفعته 
الشخصية أو لإحراز المقتنيات من قبيل المال والمجد بل بالأحرى يدخل مجال السياسة 
أساعدة الأضعف منه.!') والحقيقة أن ما يجنب كثيرا من الأشخاص الأقل شانًا إلى 
السياسة ليس هو ما يجذب الأقراد الأقضل إليها. فالذى يجذب الأشخاص الصالحين 
هو خوفهم من أولئك الذين يرون فى السياسة طريقًا لإعلاء مصلحتهم الذاتية على 
حساب مصلحة المجتمع. قهم يخشون أن يأتى اليوم الذى يكونوا فيه خاضعين لحكم 
من هو أقل شأنًا أو أسوأ منهم. هذا هى الخوف الذى يدفع الخيرين من الناس إلى أن 
يحكموا حالما يتاح لهم ذلك.(2') . 

فليس من شخص عاقل يرغب فى أن يخضع لحكم من يضع نصب عينيه مصلحته 
الذاتية فقط. ولكن هذا هى بالضبط ما داقع عنه "ثيراسماخس". قبالنسبة له أن هؤلاء 
ممن يرتكبون أعمالاً تتصف يعدم العدالة هم "أذكياء وأخيار" وبالنسبة له أيضًا أنه 
يمكن لمن هم “ظالمون تمامًا" ؛نازهن لزاماءاصدهء أن يضعوا مدنًا ومجتمعات يأكملها 
فى قيضتهم7"'). فهناك إذن منفعة كبيرة فى الظلم. ويبدى قى الحقيقة أن الظلم؛ من 
وجهه نظر “ثيراسماخس؛ يمثل حالة أكثر جاذبية من العدالة. 

وقد حمل سقراط على هذا الموقف مثبنًا أن الرغبة فى التصرف بشكل غير عادل 
هى عيب قى صفات الناس وأنه لمن السهل أن نثبت أن الظلم ما هى إلا نقيصة. فأى 
مجتمع قد قام على العمل من أجل أغراض ظالمة لن يتسنى له النجاح مطلقًا لأنه 
سيصيح فريسة للخراب المتواصل الناجم عن الكراهية والتصارع؛ ولأنه سيصبح دري 
من المستحيل تاليف الناس فيه ٠‏ وتجميعهم للعمل معًا كمجتمع موحد!!'"). وهذه النقطة 
تعد غاية فى الأهمية,. ذلك لأن الهدف الرتيسى لأى مجتمع هو تلبية الحاجات 
الأساسية لمواطنيه. والمجتمع غير القادر على العمل بطريقة متماسكة وموحدة 
لا يستطيع تحقيق هذا الهدف. فقط الناس الملتزمون بالخير الأعم المجتمع؛ والذين 
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يقصحون عن فضيلة مدنية والتزام مصاحب بالعدالةء هم من يجب أن يكونوا حكامًا؛ 
لآأن هؤلاء فقط هم من يستطيعون خلق الشروط التى بموجبها يمكن تحقيق المجتمع 
العادل المنظم الذى راود آمال أقلاطون. 

الدليل الآخر على أن الظلم يمثل عيبًا غير موغوب.نسوقه من خلال دفعنا بأن أى 
شخص لن يكون سعيدا على المستوى الشخصى إذا عاش حياة بعيدة عن الالتزام 
بالعدالة. لماذا؟ لأنه ليس هناك من أحد يرغب فى مجرد العيشء كما يقول سقراطء يل 
نحن جميعًا نريد أن نعيش بصورة جيدة» والصورة الجيدة هذه تعنى أن يكون المرء 
قاد على أن يقوم بأداء وظيقته فى المجتمع بشكل جيد. إلا أن أيّا منا لا يستطيع أداء 
وظيفته جيدًا إذا ما كانت نفسه محرومة من "الفضيلة الفريدة" التى تسمح له أن ينقذ 
مهامه يمستوى الاقتدار المطلوب للأداء الأمئل. وفضيلة النفس التى تُمكّنْ الفرد من 
أداء وظيفته يشكل جيد هى العدالة وهذا ما يستتيع القول "إن نفسًا عادلة - أى 
شخصا عادلاً . سيعيش بخير". علاوة على أن الجميع يرغب فى هذه الحالة ؛ لأن من 
يعيش بخير يحيا حياة سعيدة وكريمة 9" . 


4 - السؤال التالى: ما هى العدالة؟ 

لم يوضح سقراط هنا فقط الحالة التى لا تكون عليها العدالة» بل بين أيضا 
أنه من الأقضل بكثير أق من الأنفع أن نعيش حياة عادلة من أن تعيش 
حياة غير عادلة آى ظالمة. وفى بلورته لهذه التقاطء طرح مساألة أخرى ذات 
أهمية كبيرة. خاصة أنه كان مطاليًا بأن يخيرنا - وعلى نحى دقيق - عن ماهية 
العدالة. ونظرًا لأن حياة عادلة هى حياة سعيدة:ء فإنه إن لم يكن من الممكن 
استعراض طبيعة العدالة وكيقية مساهمتها كفضيلة فى رغد العيش فلن يكون 
ممكئًا اإستعراض أساس الحياة السعيدة 59) , 

وهكذا شعر سقراط أنه ملرْما بأن يبين ل "جلوكون" «معناةا6 تعريف العدالة : 
قاصذا إظهار أن العدالة ليست مجرد خير فحسب بل إنها "واحدة من أعظم 
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الخيرات".؟") وكواحدة من أعظم الخيرات؛ فى نوع من الخير تكون عليه العدالة؟ إن 
العدالة من الخيرات التى لا تقتصر على منح معتنقيها عائدا ذا شأ قحسب , بل هى 
أيضًا مهمة فى حد ذاتها. والخيرات من هذا النوع لا تتضمن المال على سبيل المثاله 
بل تشتمل على الرؤية والسمع والمعرفة. والصحة وجميع الخيرات الأخرى المثمرة 
بطبيعتها وليس لمجرد صيتها '') » قهى خير يراد لذاته ومن ثم فهو شىء جوهرى 
للحياة بحيث يبيت من المستحيل أن نتصور حياة قيمة قى غياب هذا الخيرء وكما هو 
الحال مع المعرقة والإبصار والسمع كذلك العدالة. فهى لهذا السبب تكون أساس حياة 
بسعيدة"(57) , 

وفى حين أنه من الواضح حدسمًا وللجميع ماهية المعرقة, والإبصارء والسمع, 
والصحة الجيدة فإنه من غير الواضح حدسمًا ماهية العدالة. ولكى نقدم عرضًا دقيقًا 
للعدالة. من الضرورى أن يقل اعتمادنا على الحدس ويزداد استنادنا إلى الحجة, 
فيدون حجة قوية فى استبيان ماهية العدالة» لن يكون من الممكن استعراض أهميتها 
الرئيسية فى خلق الأساس لحياة سعيدة. 

إذن ما المجتمع العادل؟ هذا هى السؤال الذى سنشرع فى الإجابة عليه فيما يأتى 
من الأجزاء المتبقية فى هذا القصل من واقع الحجج الأفلاطونية. 


ه- الأبعاد الأساسية للمجتمع 

إن الكتاب الأول من "الجمهورية " الذى يتمثل فى حوار دار بين سقراط وعدد من 
الأشخاص المختلفين يتحول هنا إلى محادثة يمتلك ناصيتها سقراط؛ الذى يتمثل 
ويمجرد إتمامه ذلك فهى يضع نصب عينيه؛ يناء على هذه الأسس؛ تطوير مفهومه عن 
العدالة. 
يكون لدى الناس حاجات أسابسية, ونجدهم يرغبون فى تلك المنافع المادية التى ترضى 
وتُشبع تلك الحاجات. علاوة على أنهم لا يستطيعون بأنفسهم أن يحققوا إشياع تلك 


101 


الحاجات. لذلك فالمجتمعات قائمة على هذا الغرض من إرضاء أو إشباع 
الحاجات. خاصة أتنا ذكرنا أنه لتأمين المتطلبات الأساسية للمواطنين من مأكل 
ومسكن ومعيشة:ء يحتاج المجتمع إلى طبقة من العاملين متضمنة الفلاحين 
والبناكين والنساجين!!") ويجب أن يوجد أيضًا بسوق يمكن للناس أن يبتاعوا 
منه السلع المختلقة التى تنتجها الفئّات المختلقة. ولتسهيل المعاملات التبادلية 
كان اخترع المال كطريقة للتيادلء وفى إطار السوق نجد الكثير من التجار 
والياعة ييادلون بضائعهم بالمال» وهؤلاء "هم الأشخاص الأضعف بدنيًا وغير 
اللائقين للقيام بائى نوع آخر من العمل"(8'). 

وفى هذا الوضع نجد كل الحاجات الأساسية لدى الناس مشمولة بالرعاية ونراهم 
ينعمون بحياة مديدةء وهادئكة. وصحية داخل مجتمع عادل يورثونه لأولادهم. ولكن 
"جلوكون” يوحى اسقراط بأن مدينة الأخير ليست مرضية لأن الناس بمجرد أن يشبعوا 
حاجاتهم الأساسية سيتطلعون إلى الرفاهية.('") وإقد ظن بسقراط أن المدينة الممصوفة 
توا هى 'المدينة الحقيقية والصحية" ولكنه أقر بالحاجة إلى أن يضمن فى معرض 
مناقشته لنموذج المدينة العادلة ما يفترض أن يكون مطليًا عند بعض الناس: أى أنه 
بالإضافة إلى إرضاء الحاجات الأساسية لابد على المدينة أن توفر الرفاهية أيضا. وقد 
أطلق سقراط على هذه المدينة اسم 'المدينة المحمومة"” ,ع1 ج طاآنه نإانه 156 وهى هنا 
يصف مدينة يسعى فيها البعض إلى امتلاك ملابس وطعام جيد؛ بالإضافة إلى ذلك 
يسعى البعض الآخر إلى امتلاك أثاث مريح؛ وفاخر وأيضًا عاهرات للذة الجنسية. 
سيكون هناك أيضًا من يقدمون الفتون والموسيقاء والرقصء وأيضًا سلعًا من قبيل 
المجوهرات التى ستبفيها النساء.!: ') ويغرض التمتع بهذه السلع بسيكون على الناس 
أن يمتلكوا ما يكفى من وقت قراغ وهو البعد الذى يضمنونه حال إمدادهم بطيقة من 
الخدم متضمنة المعلمين» والطهاة ممن يرعون ضروريات الحياة اليومية('"). وأخيراً 
يصبح البحث عن الرفاهية: وهى المرحلة الأكثر تراجيدية» المحرك الرئيسى الحرب طالما 
أن الناس فى بحثهم عن جمع المال دون توقف أو نهاية يسعون إلى الإستيلاء على 


موارد الآخرين 9). 
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ويما أنه قد سلم بأن السعى إلى جمع الثردة وا وامال والإمعان قى ذلك مى الداقع 
الخاصة. فالقدرة على حيازة مكاح خاصسة مقصورة على الذا: شق باعكا لعز 
القرد لأداء ما هو ضرورى من عمل يتتج أو يثمر عن المنافع الأساسية والرقاهية. إلا 
أن أقلاطون لم يقصد أن يجعل من هذا المفهوم أأسابسًا لتعريق النظام العادل. قهو 
وكما نرى فى وجهة نظره حول أصل الحرب؛ يكوتها تنشاً عن السعى الدعوب وراء 
الثروةء خشى من أن يجعل من الشهوة 5 المحرك الركيسى والقوة المهيمتة قى المجتمع. 
واتجِنب هذه الواقعة, لايد أن تخضع الشهوة التى تتحسد هنا؛ وعدد اليحث عن 
الرفاهية والثروة فى حالة الملكية؛ إلى قيود العقل. حينئذ لن ترمز الحاجة إلى الملكية 
الخاصة إلى السعى غير المحدود وراء الشهوة, بل سترمز إلى اإستعدادى لاستخدام 
تكاس فيا بقعم الحبالع الحام. ومن ال تحكيق موتم موه الاذكاقةا طرق 
أقلاطون لدور الحراس. 


5 - الحراس والأقسام الثلاثة للنفس 

ميز أقلاطون كما ذكرنا ثلاثة أقسام النفس؛ فبالإضافة إلى الجزء العقلانى الذى 
يتروى فى البحث عن تحديد الحقيقة: هناك القسم الشهوانى » والقسم الروحى؛ وهنا 
يقول سقراطء "إن الشهوة هى القسم الأكبر فى نفس كل شخص وهى بطبيعتها الأكثر 
تعطشًا للمال". علاوة.على أنها , مدفوعة “بملذات الجسد."('') ولكن من الممكن جعلها 
خاضعة لأوامر العقلء ومن أسس هذا الزعم وجود القسم الروحى. فهذا القسم يراه 
سقراط كالمساعد للعقل" أو هو البعد المكلّف بمتابعة تحقق التصور العقلى للنظام 
الصالح (؟") , حيث يقول سقراط: “لا أعتقد أنك تستطيع أن تجزم بأنك لم تر روحا 
مطلقاء سواء قى نفسك أو فى أى شخص آخرء متحالفة مع الشهوة للقيام بعمل 
ما يمتع العقل الإتيان به"2") . ففى مقاومة الشهوة لإعلاء أهداف العقلء يظهر القسم 
الروحانى شجاعة لأنه بمواظبته على تصريحات العقل حول ما يجب ولا يجب أن 
تخشاه يمكّن الأقراد من تحمل ألم إعلاء الطبيعة العقلانية(!') . فالقسم الروحانى إذن 
يوحى بالرغبة قى كسب المجد لدى الآخرين لكونه مدعما للصالح العام. 
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علاوة على ذلك. فإن المكون الروحانيء بالنسية لسقراطء: يجب أن يتغذى بالشكل 
السليم وإلا قسيفصح عن الفظاظة والقسوة بدلا من الشجاعة.(؟') وفى هذه الحالة فإنه 
بحكم معارضته لأهداف العقل قد يعمل ضدها أو على نحو معاكس لها. وتشير هذه 
الرؤية إلى أن العنصر الروحانى هو نوع صارم من العاطقة أو الوجدان إن لم يتطور 
الشكل السليم فإنه يضر يدلاً من أن يساعد قى البحث عن إدراك الصالح العام. 

بالإضافة لما سبق يمكننا أن نلاحظ أيضا عديدًا من التطبيقات الأخرى والمهمة. 
أولاً : إن أقلاطون لا يقول أن الشهوة يمكن أو يجب أن تقمع بشكل كاملء ولكن مع 
ذلك ء يجب أن تكبح بواسطة العقل والجزء الروحانى لكيلا تؤدى إلى وضع يكون 
الأفراد فيه كما يقول سقراط عرضة للسعى إلى استرقاق وفرض الحكم على الطبقات 
دون أن يكونوا مؤهلين لذلك ومن ثم الإطاحة بحياة الجميع.') وهنا على الأشخاص الذين 
تحركهم شهوتهم لاقتناء الثروة وتحقيق الرفاهية على سبيل المثال» أن يتقيلوا نظام المجتمع 
الذى يتطلب منهم أن يسلكوا حياتهم يما يتواقق مع معايير وضعها العقل. 

إذن فالمشكلة بالنسية لأقلاطون وهذا هو (التطبيق الثانى لرؤيته الثلاثية لأقسام 
النقس). هى تلجيم كل من الشهوة. والجانب الروحانى بحيث يخدم كل متهما أهدافًا 
يقرها العقل. وفى ‏ بسبيل هذاء أكد أفلاطون على أهمية وجود طيقه خاصة من المواطنين 
أطلق عليهم اسم (الحراس) 908601885 

وسنجد أن الحراس لا يتحصرون فى نوع واحدء بالإضافة إلى أن لديهم فى 
الأساس وظيفتين رئيسيتين هما الحكم؛ وحراسة المدينة أى الذود عنها. فالأفضل من 
بين الحراس؛ كما ذكر بسقراط؛ يشكلون الحكام.("') . وهؤلاء الحراس الذين يعملون 
كحكام وحماة للمدينة من المفترض ويفعل بطولاتهم العسكرية أن يشار إليهم 
ب "الحراس الكاملون". أما الشباب الذين يعدون بمستقبل يكونون فيه حراساء ولكنهم 
لم يثيتوا بعد قدرتهم على أن تضنيروا خرايننا كاملين يطلق عليهم "المساعدون"' -:ةآالكانة 
5:, يعملون كمعاوتين الحراس.("؛) وهم يساعدون الحراس من خلال مساندة أهدافهم, 
والعمل على تنفيذها.!'*) ومن المؤكد أنهم بسيساعدون الحراس فى القيام بالدور 
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العسكرىء الدور الذى سيظهر فيه الحراس شجاعة ورغبة فى المجدء وغير ذلك من 
مهارات متنوعة مرتيطة بالجندية. ويالنسبة لآقلاطون يعد من الخطأ أن نعتقد أن الناس 
ممن لديهم خيرة فى مجالات أخرى قى الحياةء ولنقل القلاحون أو الصناع سيمتلكون 
أيضًا المعرفة: والمهارة المطلوية لخلق محاريين أكفاء. وعمومًا فإن الحراس الكاملين 
يعملون بوازع من التزام لا يكل بحماية المجتمع من “الأعداء الخارجيين والأصدقاء 
الداخليين"9). 

لابد أيضمًا على الحراس أن يكونوا مكتملى التعليم بحيث يصبحون قادرين على 
أداء وظاتفهم بشكل بسليم. وهنا تكمن النقطة الرئيسية عند أقلاطون فى أنه بدون نظام 
كامل من التدريبء لن يكتسب الأقراد الدرجة الملائمة من الفضيلة المدنية التى ستمكنهم 
من العمل من أجل أفضل المصالح للمجتمع: وفى الحديث بشكل خاص عن المساعدين 
ممن يمتلكون البأس العسكرى , من الأهمية أن نتاأكد من أنهم لا يستخدمون قوتهم 
ضد مصالح الناس بددثًا من حمايتها.('؛) والحقيقة أنه جانا أن الحراس سيكونون 
رققاء بنويهم وغلاظًا مع الأعداء.*) وهذا ما ينقلنا إلى السؤال عن: من سيحرس 
الحراس؟ بالتاكيد كان لأقلاطون أن يجيب يأته لن يكون على آحد أن يقوم بذلك. لأن 
الحراس ويحكم التعليم المكتمل هم نموذج العاقلين الضضابطين للنفس. 

لقد كان فى مخيلة أفلاطون أناس يمكن الوثوق فى إعطائهم سلطة؛ وقوة كبيرة, 
وهنا ان يخشى الناس مطلقًا من أنهم قد يلحقون الضرر بالمجتمع فهم؛ أى الحراس؛ 
سواء كحكام أ جنود يلعبون دور المنقذين الأخلاقيين للمجتمع؛ لأتهم يعملون دائمًا 
وفقط من أجل الصالح العام. ومن ثم فإيجاد هؤلاء الفئّة من الأشخاص (الحراس) 
سيكون دائما بمثابة التحدى الأعظم أمام المجتمع. لذلك يجب أن يتم مراقبة الأطفال. 
ورصد تصرفاتهم لتحديد ما إذا كانوا يظهرون سمات الحراس ليصيحوا إما حاكمين 
أى مساعدين”**) . وهذه الرؤية تشير أيضًا إلى أنه عندما نجد المرشحين الأصحاء 
لحياة الحراس يجب أن يتم عزلهم عن ياقى المجتمع وأن تتم تنشئتهم باستقلال عن 
التأثيرات المعتادة؛ التى إن لم يتم ضبطها؛ ستجنح إلى منع إتمام التدريب السليم 
الذى من شتته إخضاع كل من الشهوة والروح للعقل. 
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فالحراس سيكونون أشخاصاء يخلاف الناس العاديين: غير حائزين لممتلكات 
خاصة ولن يراكموا من الأموال ما يحقق الرفاهية؛ فهم يعيشون فى مشاع مع غيرهم 
من الحراسء وليس مسموحا لهم اصطحاب أسرهم معهم. وهنا تتم تنشكة الأطفال 
بواسطة مجتمع الحراس ككل حيث إن كل أب هى أب لجميع الأطقال. ومن ثم فلن 
يدعى أب أو أم امتلاكه/ها لطفل معين!'*). قل أن الناس فعلوا ذلك ستجد الحراس 
يقترنون بشكل أقرب بأطقالهم قاصرين أهداقهم,. ومساعيهم على نطاق أضيق دون 
ما هو فى صالح المجتمع. 

قليس على الحراس أن يضعوا حاجات أطقالهم فوق حاجات الآخرينء وبالتأكيد 
قوق حاجات المجتمع ككل. وكلمات من قبيل 'هذا ملكى" هذا ليس ملكى يجب 
ألا تشيرء حسب سقراط إلا لما يحدده المجتمع ككل على أنه ملكى أو ليس ملكى. 
وعندما تعنى هذه الكلمات أية امتيازات فردية خاصة: فإن قدرة الشخص على تدعيم 
الصالح العام بسينتايها ضعف شديد 7) . 


وكل شخص يكون قى مكانة الحارس يجب أن يوجه نفسه لتدعيم خير المجتمع؛ 
وهذه الفئة أن تكون قاصرة على الرجال: بل سيكون هناك اعتيار للنساء كحارسات 
أيضا ‏ وفى تدعيمه لموققه هذاء أشار أقلاطون إلى أن العلاقة بين الجنسين يجب أن 
تختلف بالنسبة للحراس عن تلك العلاقة القائمة بين المواطتين العادبين. قالحراس 
الذكور يجب أن يكون لديهم الإستعداد لتقيل وجهة النظر القائلة بان يعض النساء 
لديهن القدرة على أداء جميع وظائق الحارس الجوهرية» وأن من حقهن الحصول على 
بعض الفرص كالرجال لكى يصبحن حارسات.2*) وهنا يتمثل موقف بسقراط فى هذا 
الشأن: فى أن الرجال يشركون النساء عمومًا فى المسئوليات الخاصة بجميع أتنشطة 
الحياة "إلا أن النساء بصفة عامة أضعف من الرجال؛ أو بمعنى آخر يأتى أداؤهن أقل 
إتقانًا من الرجال؛ ومع ذلك» قبعض النساء ستكون لديهن طبائع الحارسء وهؤلاء حتى 
إذا كن أضعف من الرجال سيكنٌ ملائمات للمهمة؛ ومن ثم يجب أن تتاح لهن القرصة 
ليصبحن حارسات (41) . 
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ولكن إذا كان لدى أفلاطون هذه الرؤية المتغطرسة ودتعأهمهم حيال النساءء, 
قلماذا منحهنٌ الفرصة ليصبحن حارسات؟ ريما كانت نيته الفعلية أن يمنحهن هذه 
المكانة بغرض تخفيف أهميتهن الجنسية بالنسبة للرجالء قعندما ينظر الرجال للتساء 
كشريكات فى مشروع عامء قد لا يسعون إلى الظقر بهن جنسيًاء وفى تلك الحالة» قإن 
تعويل أفلاطون على المساواة الجنسية بالنسبة للحراس كانت مجرد طريقة للتحكم فى 
العدوانية الجنسية لدى الرجالء التى ما إن تُركت على أعنتها ستجعل من الشهوة 
العامل الأساسى منكرة بذاك مكانة واحترام العقل. لقد دفع أفلاطون بحجته فى سبيل 
أن يصبحن النساء حارسات لأسباب ترجع إلى تأمين المجتمع الملتزم بالصالح العام, 
وليس لأنه كان مبدئيًا مناصرا للمساواة بين الجنسين. 

والالتزام بالصالح العام والحاجة إلى خلق طبقة خاصة من الناس قادرة على 
تحقيق هذا الهدف العظيم يجعل من الضرورى إدخال تكتيكات حاكمة لأمور الزواج 
والإنجاب. فالزيجات بين الحراس ستتم فى سبيل مضاهاة أقضل الصفات التى 
يتحلى بها الناس بالنسبة لبعضهم البعض. ولتحقيق هذه النتيجة ستكون هناك 
لوتاريات أو الاقتراعات يختار قيها كل ش خص شريكه. ليس هذا فحسب بل - 
حتى عدد الأطفال- بسيتم تنظيمه من قبل الحكامء فالرجال الذين حققوا نجاحًا فى 
الغو مسكتموتو فادوري طني التخايول يكضورة اكز محف مكديع الما 
أكثر ما يمكن من الأطفال. وهو ما بسيضمن عدد! من الأطفال أكير وأفضل.(:*) أما 
بالنسبة للآخرين فتكفل لهم الحرية الجنسية الكاملة بعد أن يجتازوا سن التنسل, 
ويهذا يمكنهم ممارسة الجنس مع أى شخص يختارون ولكن إذا ما حدث حمل صدفة 
فسيتم وأد الطقل عند الولادة(١0)‏ . 


/- الفيلسوف كملك 
بالنسبة لسقراط (أو أفلاطون متحددئًا من خلاله مما أشرنا آنفًا)ء لايد "للأقضل 


من بين الحراس" أن يصبحوا حكاماء وفى سبيل ذلك عليهم أن يتدريوا على حياة 
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الفلسفة التى بستكون حِرْءًا رئيسيًا من حياة الحاكم. ودفع سقراط بأن "حكام المستقبل” 
يجب أن يحصلوا فى طقولتهم على تدريب أساسى فى الهنسسة والرياضات وأيضًا 
جميع الموضوعات الآخرى المطلوية لإعدادهم للاتشفالء والانخراط فى التفكير 
الديالكتيكى 009 
وأن يسمع لكل الناس إكمال المستوى التعليمى المؤدى للصعود إلى مرتية 
الفيلسوف الحاكم. فالحقيقة أن سقراط قد سعى للبحث عن أقراد يمكنهم استخدام 
التفكير الجدلى فى بناء صورة متكاملة وحقيقية للواقع محل الدراسة؛ أى المجتمع 
العادل قى "الجمهورية” وهؤلاء الأقراد الذين يملكون هذه القدرة سيتم انتقاؤهم من بين 
ياقى الأفرادء وعندما يبلغون سن الثلاثين سيدخلون فى التدريب على تكنيكات أى فنون 
الحجة الجدلية» ولم يشا سقراط أن يأخذ القادرين على التدريب الفلسفى إلى ممارسة 
الحجة الجدلية عند أقل من الثلاثين ؛ لأنه خشى من أنه بتعريض الأشخاص إلى هذه 
التكتيكات وهم لا يزالون صغارا قريما يوظفونها فقط فى إظهار القدرة على سحض 
الحجج الأخرىء وهم فى ذلك سيتصرفون كما لى كانوا منخرطين فى لعبة من مثاقفة, 
أى منازعة وجهات النظر الأخرى بغرض التغلب على المناقس أو الخصم('" ' وفى مقايل 
ذلك ذكر سقراط أن "الشخص الأكبر سنا لن يكون راغبًا فى المشاركة فى مثل هذا 
الجئون. فهو سيحذى حذى من يستعد للانشغال قى إحدى المناقشات بغرض البحث عن 
الحقيقة دون تقليد شخص يلعب يمتناقضمات لمجرد التسلية 69 .. ْ 
ونؤكد ثانية, أنه سيتم انتخابهم,: أى الأشخاص القادرين على التفكير 
الدياليكتيكى عند سن الثلاثين» ويعد خمس سنوات من التدريب على الديالكتيك الذى 
سيتعلمون فيه كيف يصلون إلى الحقيقة . سيرسل حكام المستقبل إلى 'الكهف” مده 
(أو المجتمع العادى) ليعيشوا وسط العامة من الناس ويشاركوا فى أمور عسكرية 
ويشغلوا متاصب أخرى مناسبة للشباب بحيث لا يكونون» أى حكام المستقبلء أقل 
خبرة من الآخرين. ولكنهم حتى فى هذه المناصب أيضًا يجب أن يتم اختبارهم لنرى 
إذا ما كانوا سيثيتون على نقس رياطة الجاش حال انتهاجهم طريقة أى أخرى أو حال 
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تغيير خلفيتهم.**) وسيمضون فى هذه الخبرة زهاء خمسة عشر عامًا وعند سن 
الخمسين سيتاح لهم أن يقضوا معظم وقتهم قى الفلسفة, ولكن؛ والاستطراد هنا 
لسقراط؛ عندما يحين دورهم عليهم أن يتجهوا للعمل قى السياسة ويحكمون من أجل 
صالح المدينة" (1*) . وهؤلاء الأاشخاص رجالاً ونساء على حد سواء بستسند إليهم مهمة 
وضع المدينة “ومواطنيها وهم أنفسهم فى النظاء"09). 

وذكر سقراط أنه إلى أن "يحكم الفلاسفة كملوك أى إلى أن يتصرف الملوك 
كفلاسفةء سيكون من المستحيل اقتران السلطة والفلسفة , ومن ثم خلق مدن تعكف 
على تجنب الشر وتحقيق الخير.(*) ولكن لماذا الفلاسفة يشكل خاص هم المناإسبون 
للوصل بين السلطة, والأخلاق؟ تكمن الإجابة فى سماتهم. فهم نبلاء ليسوا جبناء 
أى مستعبدينء بل محبين للمعرفة, ايسوا مستهلكين للمال أى الترف» يتعلمون بسرعة 
وسهولة.0'*) وعند وضع السلطة فى أيدى هؤلاء الأشخاص حاملى هذه السمات يمكتنا 
أن نضمن أنها لن تستخدم فى تحقيق مزيد من الثراء الشخصىء بل ستستخدم فى 
تدعيم مشجع؛ وثابت للرغبة فى التأكد من أن المنافع التى حددها العقل هى الهدف 
الرئيسى للمجتمع. 


8 - العدالةء والفضيلة المدنيةء والكذبة النبيلة!*) 

لإيجاد مجتمع يمكن أن يتحقق فيه نظامًا أخلاقيًا قائمًا على العقل, يحتاج 
الحراس إلى توفير نظام تعليم أساسى يعلم الأطفال الفضيلة المدنية ('), فالأطفال 
على نحو خاص يجب أن يتعلموا أهمية طاعة القاتون إذا كان لهم أن ينضجوا كأقراد 
مطيعين للقاتون. ولك قَيق هذة الغاية يجب أن يشارك الأطفال فى ألعاب تعلمهم مدى - 


(+) كان أقلاطون يرى حتمية اللجوء إلى الحيلة وأساطير الأولين والأكاذيب الضرورية فنراه يقول : “سالجة 
إلى كذية جميلة , كذبة ليست بالجديدة , إنها أسطورة متبقية شائعة فى أماكن عديدة وهى لم تحدث فى 
أنامنا . "الفكر اليوتاتى '" ترجمة د . حسين حرب. (المترجم). 
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أهمية احترام القانون مع التأكيد على ضرورة أن يتم تكريس كل من الموسيقا والشعر 
لنفس هذا الغرض. كما أن احترام الشريعة سيتم استيعابه أيضًا من خلال تعلم قبول 
سلطة الأكبر ورعاية الأيوين.('') وعندما يملتىء الناس بالعادات الخيرة من هذا النوع, 
سيكونون مهيئينء ومن وازع إرادتهم لأن يحافظوا على السلوك الذى من شأته أن 
يساهم قى الخير الأساسى للمجتمع. علاوة على أنهم سيعرفون ما هو الأقضل 
لدولتهم, ويالتالى سيعون أى القوانين يجب تشريعها. قالحقيقة, آنه عندما لا يمثل 
السلوك السليم؛ حسب سقراط؛ جزءًا من النظرة المدنية المتأصلة لدى الناس؛ فإن 
جهود تحقيق الأهداف الناقعة للمدينة من خلال التشريع ستذهب دائما هباء. والسببي 
فى ذلك أن الناس مُفتقدى عادات الفضيلة المدنية يكونون- مثل "المرضى” عرضة 
لشطحات التزوة» وبالتالى فهم غير مؤهلين لأن يستمعوا إلى من يحذرهم من التأثيرات 
الضارة الناجمة عن للاتقماس فى الملذات والسكر والنهم (19) , 

ويمجرد وجود التزام بالقضيلة المدنية أى احترام سائد للصالح العام للمجتمع 
ستكون المدينة وقتها قد قامت على تحو سليمء وسيكون هتاك الأساس لازدهار قضائل 
أخرى مهمة من أهمها: الحكمة. والشجاعة: والاعتدال» والعدالة.('') وواضح أن هذه 
الفضائل الأساسية تتصل ببعضها البعض بحيث إن العدالة؛ هذه الفضيلة الأرقع 
والأهم شأنًا ووسط الأريع لا يمكن أن توجد بدون وجود الأخريات. ولتوضيح هذه النقطة 
سنورد كل فضيلة على حدة. 


الحكمة والشجاعة والاعتدال والعدالة 

لنأخذ الحكمة 8154080 أولاً. ففى مناقشة الحكمة ميز بسقراط بين المعرفة التى 
يملكها صناع والمعرقة المطلوية من أجل حكم الدولة. قالمكالمون للنوع الأخير- أى 
الفلاسفة - يتحلون بالمعرفة اللازمة لفهم ما هى مطلوب لضضمان تحقيق مدينة منظمة 
على نحو بسليم متضمئًا ذلك كيفية خلق علاقات جيدة بصفة دائمة بين المدينة, والمدن 
الأخرى!'') . أما الشجاعة 96ه»دمه فهى قدرة تمكن الناس من الاحتفاظ بتعهد 
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أى التزام ثابت بدعم القيم الأساسية التى يقدمها صانعو القوانين المجتمع. وهنا تجسد 
القوانين معتقدات أساسية يتوجب على المجتمع حمايتهاء والآفراد الذين يكشفون عن 
شجاعتهم يدعمون هذه القيمء يغض النظر عن أية صعويات أو آلام قد تلزم عن هذا 
العمل.("') والاعتدال «ه1:ة:81006, هذه الفضيلة المهمة الثالثة. تشير إلى ضيط النقس 
أو القدرة على التحكم فى رغباتتا بحيث لا تتحكم هى فى حياتناء ويامتلاك صفة 
الاعتدال لا يتورط الأفراد فى القيام بأتماط حادة من السلوكء وبالتالى فإن الفّات 
المختلفة فى المجتمع ستكون أكثر قدرة على التعايش معًا فى انسجام وعلاقات 
تعاونية.('') والمدينة التى تمتلك العدالة 'تجعل كدًا من الأضعفء والأقوىء والبين بين؛ 
سواء قيما يتعلق بالعقلء أ القوة الجسدية: أو العدد أى الثروة أو أى شىء آخر؛ 
يرددون جميعًا نفس النغمة "'') . وعندما يكون الاعتدال هو المعيار بسيصير كل قرد 
قادرًا على الإسهام فى تحقيق الحاجات المشتركة للمجتمع ووقتها لن يكون متاحًا غلبة 
التطلع إلى الترف أو أية رغية أخرى على هذا الهدف. 

هذه القيم تخلق الوضع الذى يوصل أو يوّدى إلى العدالة وءةاودال؛ الفضيلة 
الإساسية الرابعة؛ وقد وردت هنا خلف الفضائل الثلاث المذكورة لأنه من الواضح أن 
الثلاث الأول إنما يمهدون الطريق أو الوضع لإحلال العدالة. وقد ذكر سقراط أن العدالة 
ستكون يمثابة العمل الذى سيرجا إتمامه إلى حين إحلال الاعتدالء والشجاعة, 
والحكمة فى المدينة 9) . وتأسيسًا على هذه الرؤية للعلاقة بين القضائل الأساسية, 
كيف يمكن أن تترجم هذه العلاقة إلى مفاهيم ملموسةء وعملية لتحديد طراز المجتمع 
العادل؟ إن المدينة التى تتسم بالاعتدال» والشجاعة؛ والحكمة إتما تكون عادلة لأن كل 
شخص لديه دور بسيكون مؤهنًا من أجله على أقضل وج. ويأداته هذا الدور بشكل 
سليم فهى يساهم على نحو مؤهلاً وجوهرى فى تحقيق الصالح العام للمجتمع. فكانت 
وجهة نظر سقراط أن "كل شخص يجب أن يمارس أحد الوظائف ... التى يعد بالنسية 
لها الأتسب طبيعيًا .)'١(“‏ وهذه الحالة من الأمور تمتل الشرط الخاص لمجتمع عادل. 
فيقول سقراط هذنا: “أن يقوم الفرد بعمله الخاص المكلف به... فهذه هى العدالة"(")- 
والحقيقة أن المجتمع العادل هو مجتمع يقوم فيه كل فرد بالعمل الخاص به. ولا يتدخل 
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فى أمور الغيرء وهذه القيمة. قيمة قيام كل قرد بعمله الخاص بهء إنما 'تناقس الحكمة, 
والاعتدال , والشجاعة لما تقوم به من إسهام قى فضيلة المدينة"(79) . 


والمجتمع الذى يؤدى كل فرد فيه إسهامًا لخير الجميع فيما يتواقق مع ما يمتلكه 
من قدرات ومهارات أساسية: هو مجتمع يكشف عما يمكن تسميته بالعدالة الخارجية 
.1168كناز ا4603© ومن الواضح أن هذه الحالة تستند؛ بالنسية لأفلاطون؛ إلى ميداً 
الجدارة هامأءهنام عتقندرءهةوم أى أن يكون كل شخص معين لتلك المهام التى يعد؛ 
كما قال سقراط : "الأنسب لها". هنا يجب على العمال أن يقوموا بتتفيذ المهارات 
المخصصة لمهنهم: كما يجب على المساعدين أن يُحسنوا من أداء دورهم كمحاريين: أما 
الفلإسفة, الحارسون الحقيقيون فعليهم أن يكونوا حكامًا صالحين. 

والمشكلة قى المحافظة على هذا المبدأ هى كيقية إقناع الناس بحقيقته. ويعد هذا 
العناء. ونتيجة للالتزام بمعايير المجتمع العادل عند أفلاطون. بسيحصل بعض 
الأشخاص على مهام أكثر أهمية من تلك المخصصة لأناس آخرين» فكيف إذن سيتقيل 
هؤلاء الذين فى قاع المجتمع هذه المحصلة؟ كانت إجابة سقراط متمئة فى إثارة كذبة 
باسم تامين العدالة. وهنا بسيبدو الأمر أنه؛ بالإضافة إلى تعلم عادات القضيلة المدنية 
الأإساسية كطريقة لتشجيع الناس على الإسهام فى الصالح العام؛ يجب أن يكون 
المواطن معتقد! قى كذية حول السبب فى كون العدالة تمثل قيمة ثمينة. إذن من 
الواضح أن عادات الفضيلة المدنية مثل سلوك إطاعة القأنون لا تعد فى حد ذاتها كافية 
لتأمين وتدعيم طرق الحياة لمجتمع عادل. 

ققد أشار سقراط إلى تعبير "الكذبة النبيلة” "000ءولة هاذهه التى يمكن 
استخدامها لإقناع الحكام والشعب قى المدينة يبأهمية تقبل كل فرد لنوره الذى يعد 
الأنسب له قى المجتمع. ووفقًا لهذه الكذبة التى بسيذيعها ,سقراطء ورغم أن "جميع من 
فى المدينة اخوة". إلا أن الإله 047و الذى خلق البشر وضع فى كل شخص معدنًا 
مختلفًا. فوضع الذهب فيمن سيصيحون حكامًا والقضة فيمن سيكونون مساعدين. 


(*) لا يمكننا هنا أن تشير إلى الله الواحد الخالق كما فى الديانات السماوية الثلاث , قسقراط يشير ويحكم 
ماكان بسائدا من ثقافة دينية تعددت فيها الآلهة فى اليوتان القديمة : إلى الإله الذى اختص يظظلق اليشر ؛ 
لذلك نقلها المؤلف هكذ!ا 8ام60م 2]60عء هناب 900 1256 (المتر. جم) - 
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والحديد والبرونز فى الفلاحين والصناع (العمال). علاوة على أنه قد صمم طبيعة الناس 
بحيث ينجبون إلى حد كبير أطفالاً متلهم. ولكن من الوارد أن يأتى أبوان من ذهب 
بأطفال من فضة أو يرونز والعكس صحيح. وعندما يحدث هذا فإن مشيئة الرب أن يتم 
وضع الناس فى مراكز داخل المجتمع تلائم قدراتهم بحكم تعريف القدرات وفقًا للمعدن 
الذى تتالف نفوسهم منه. على سبيل المثال , إذا كان الوضع أن أطفال الحكام قد ولدوا 
حاملين سمات فئة البرونز فإنهم يجب أن يُحَولوا إلى طبقة الفلاحين والعمال. ومن 
ناحية أخرى إذا كان وليد طبقة الذهب يحتوى فى نفسه على الذهب فيجب أن يتيوأ 
طبقة الحكام 9" , 

إن الكذبة من الممكن أن تكون نبيلة ويالتالى ذات قيمة: إذا ما إستخدمت لأسيب 
خيرء والسبب الخيّر الذى يأتى قى المقام الأول هنا؛ وكما أشرنا تواء هى أن الكذبة 
تحفظ ابستمرار المساندة للعدالة الخارجية وفقًا لنظام الجدارة» والسيب الخير الآأخر 
للكذبة كونها تشجع ما يقيم العدالة الخارجية؛ أى التنظيم أو الترتيب السليم للعناصر 
الرئيسية من النقس: العقل. والشهوة» والروح. وإنى لأدعى هذه الحالة للنقس بالعدالة 
الداخلية 66ا5داز اهم:1518 وهى حالة للذهن تمثل أعلى نظام ممكن للحياة الإنسانية, 
إنها حالة لا تضمنها ,بسوى المدينة العادلة. 

ولكن ما هذه العدالة الداخلية أو عدالة النفسء ولماذا تكون على هذا القدر من 
القيمة؟ إن كل قسم من أقسام التفس لديه أهدافه الخاصة ويتحقيق هذه الأهداف 
يستطيع القرد الحصول على اللذة المرتبطة بهذا القسنم أى ذاك. حيث إنه فى إدراك 
أهداف القسم الروحاني, يتلقى الفرد لذة مرتيطة بإظهار الشجاعة فى تدعيم الصالح 
العامء وقى إدراك أهداف الشهوة يحقق الفرد لَذَّات مرتبطة يكسب المال. إلا أن الأمرء 
بالنسبة لسقراطء أنه عندما يقتصر تركيز المرء كاملاً على أحد هذه الأيعاد دون الاتجاه 
الذى يمليه العقل أو على حد ما أسماه هو ب"اللذات التى يقرها العقل" فإن- أى المرء - 
"لا يحصل على اللذات الحقيقية الممكنة المرتبطة بالشهوة ويالجانب الروحانى فى 
النفس 29 على سبيل المثال لنئخذ موقفًا تكون قيه الروح أو الشهوة: لها مكان 
الصدارة قى حياة الفرد » وحيث تكون أهمية العقل مثبطة. فقد يصيح الفرد المتحقق 


113 


فى أهداق الجانب الروحانى من النقسء بعيدًا عن توجيه العقلء متلهفًا وشديد الرغبة 
فى النجاح فى معركة سيتصق فيها بالعنق الشديدء وققدان القدرة على اتخان 
القرارات التى من شأتها أن تحقق النصر الذى يسعى إليه. أو لنقل إن شخصا يتمثل 
نصره الوحيد قى الحياة فى تراكم المال فقد ينتهى به الحال ألا يكون لديه اعتناء 
بالخيرات التى يقرها وينص عليها العقلء ويالتالى ققد يكون مثل هذا الشخص مدمراً 
لكل العلاقات مع الآخرين ممن يحبوذ». 

علاوة على ذلكء قعندما يتيح الشخص لنفسه أن يصيح مكرسا نفسه ويجنون 
لأهداف القسم الروحانى والشهوة فى الوقت نفسه. فهى يدير رغبتين قويتين تحارب كل 
منها الأخرى. على سبيل المثال أن شخهنًا يرغب فى إظهار كل من الشجاعة. واقتتاء 
المالء قد يجد أنه لتحقيق الرغية الأولى عليه أن يضحى بإحراز المال. غير أن الشهوة 
قد تتطلب أن يكون بحث المرء عن إظهار الشجاعة: وتكريس نقسه للصالح العام على 
حساب جمع المال أى التخلى عن هذه الرغبة. وقى هذه الحال بسيكون الانتصار لخدمة 
المجتمع فى حرب دائمة مع الحث على جمع المال. وفى المقايل ع ندما يتيح المرء تعقله 
أى الجزء الفلسقى أن يكون صاحب الكلمة العليا فهو يتجنب كل هذه التراجيديا. ‏ إذن 
بالنسبة لسقراطء عتدما تتبع النفس يتكملها القسم الفلسفى دون أن تقع فى حالة 
الحرب الأفلية ,8لا األاه هذه فإن كل قسم يقوم يعمله الخاص يه يشكل محدد؛ وعادل 
ويتمتع بشكل خاص بملذاته الخاصة أى الملذات التى تعد أحق وأفضل مقع ممكنة(؟")» 

وهنا تحقق هذه النفس المتزنة, والمنظمة السعادة للفردء بالإضافة إلى أتها ستكون 
قادرة على الإدلاء بإسهام مهم للحفاظ على سمة التنظيم الجيد المجتمع. ومن هنا 
فوفقًا للحقيقة القائلة بأن الشهوة والقسم الروحانى يكونان تحت توجيه القسم 
الفلسفى؛ فإن هذا يستتبع أن يحافظ الأفراد على التوازن الداخلى لشخصيتهم يما 
يسعهم أن يكوزوا قادرين على آداء المهام المختلفة التى يعدون الأنسب لها ويشكل حيد. 
قالعدالة الداخلية للنفس متصلة: ومدعمة فى الوقت نتفسه للعدالة الخارجية لحياة 
ميريتوقراطية 76:10:21 أى حياة قائّمة على ميدأ الجدارة. ش 
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وتأسيسنًا على هذا المنطق للعدالة الداخلية يصبح من المفهوم الآن ؛ عند سقراط؛ 
لماذا يكون من الأفضل "لكل فرد أن يخضع لحكم عقل مقدسء من المفضل أن يكون 
قابعًا بداخله. وملكه هو وإلا سيفرض عليه من الخارج» ومن ثم سيصيبح الجميع وإلى 
أقصى حد متخيل متشابهين ومتحزيين يحكمهم نفس الشىء. '") والشىء الواضح أته 
لإحراز هذا الهدف فإن المدينة الحقيقية ليست إلى حد كبير هى تلك المدينة الخارجية 
التى يعيش فيها الناس حياتهم اليومية رغم أنها بالطبع تمثل ذلك أيضًا. بل المدينة 
الحقيقية هى النفس المستوية بشكل سليم؛ ويدون تحقق هذه الحالة للعقل ان تكون 
هناك سيادة أو عدالة خارجية فكما قال سقراط "أنه من هدقنا أيضمًا فى حكم أطقالنا 
ألا نسمح لهم بأن يكونوا أحرارًا حتى نرسى داخلهم سستورا؛ تمامًا كما فى المدينة؛ 
ويتغذية أفضل ما لديهم بأقضل ما لدينا نجهزهم بحراس وحكّام مشابهين لحراسناء 
وحكامنا لكى يأخنوا مكانناء ومن ثم وفقط قى هذا الحين تطلقهم أحرارً .('") وعتدما 
تبلغ المدينة هذه المرحلة فان عادات الفضيلة المدنية التى تساهم فى قدرة كل مواطن 
على تدعيم الصالح العام عن طريق دعم القضائل المدنية مثل الاعتدالء والشجاعة, 
والحكمة ومن ثم العدالة ‏ وأيضًا الكذبة التبيلة عند أقلاطون, كل هذا قد مهد الطريق 
ليس فقط لدستور جيد فى الدولة بل أيضنا لدبستور سليم متساى فى نفس كل فرد. 


8 - الديمقراطيةء وغياب العدالة 

إن الأمل قى مدينة صالحة لابد وأن يتعارض مع واقع المدن الفاسدة. ويالنسية 
لأقلاطون فإن التيموقراطية!*) إهقءمهفة , والأليغاركية لإداء2وذاهء والديمقراطية بهل 
22036 هى أنظمة فاسدة تدفع المجتمع فى اتجاه الاستبدادية. وكل ما تتضمنه هذه 
النظم من تطبيقات تنم عن القسوة والمُساة . وفيما يلى تقدم ملخصًا مختصرا لحجة 
أفلاطون قى هذا الجانب. ولكى نفهم رؤيته فى هذا الصددء من الأهمية أن نعرف أن 


(*) حكومة قائمة على أساس الثروة والمجد . (المترجم) - 
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الأنظمة تتميز فى الحقيقة بالسمات المختلفة للنفس التى تهيمن عليها. وفى المدينة 
الأفضلء أى الجمهورية, يكون التفوق اقدرة العقل. وفى الأنظمة الأقل شانًا نجد إما 
الجانب الروحى أى الشهوة فى حكم السيطرة."). 

وفى النظام التيموقراطى» يسيطر الجانب الروحانىء ويكون النظام مكرسًا لجعل 
المجد والشجاعة وحب التصر العسكرى هو الهدف الرئيسى .!") وهذا الوضع إنما 
ينتج عن الميول المتناحرة الماثلة فى هذا النوع من الأنظمة. ومن ناحية أخرى بسنجد 
هناك من يسعى إلى كسب أ اقتناء الثروة وهناك أيضمًا من يستعرض الميول 
الأرستقراطية: ويريد أن يحكم بالفضيلة. ومن هنا تنشاً حرب أهلية بين الجماعتين 
تنتهى بتوفيق بينهما يتيح الملكية الخاصة للأرضء واستعباد الفلاحين للعمل فى 
الأرض. بالإضافة إلى ذلك تتخذ الأنشطة المتعلقة بالحرب مجالاً رئيسيًا فى الحياة. 
والأقراد المعينون كحكام سيتسمون بالروحانية والبساطة قهم سينفقون وقتهم 
مشغولين فى الحرب كوسيلة للحصول على المجد. علاوة على أنهم سيشيعون شهواتهم 
الخاصة بأموال الآخرين فى حين يوفرون مالهم الخاص. ولكن بصدد العاطفتين عاطفة 
الماله وعاطفة المجد يسيطر الأخير حيث يكون هناك بحث دعُب ومستمر عن النصر 
العسكرىء وفى هذا الوضع لن يكون هناك اهتمام يجعل الفلسفة, والبعد العقلانى من 
النفس ذا شأئًا كبيرًا قى المجتمء(" . , 

النظام التالى هو الأليفاركية لااه:3ؤأاه وهى نظام يتحول فيه "عشق التصر 
والمجد إلى عشق لجمع المال7*) . وهنا تسيطر الشهوة على الأقسام الأخرى للنفس 
حيث يصير المال أعلى قيمة من الفضيلة » ويصير الأثرياء مثار إعجاب من قبل 
الآخرين وينصبون حكامًا. والحقيقة أن هذا النظام السياسى مصمم بحيث تكون 
المناصب من تصيب نوى الأملاك أما الفقراء فليس لديهم قرصة للحكم؛ حتى إذا تمكن 
شخص فقير من القيام يعمل أفضل .(!*) والسمة الرئيسية لمجتمع من هذا 
النوع؛ أن المال لا يستخدم لدعم حياة الترف بقدر استخدامه لإشباع الحاجات 
الضرورية أى الشهوات أما ياقى المال الذى يراكم فيه القرد من أرباح مشروعاته 
فسيقوم بكنزه.(”*) أيضا فى مجتمع من هذا النوع يعبد فيه المال وتفقد فيه مكانة 
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الفضيلة؛ نجد كثيرا من الناس يتجنبون مسئولية حياتهم الخاصة. وبالتالى فبعض 
الناس سيبيعون كل ما لديهم للآخرين: وهذا يعنى أن كثيرا من الناس لن يتسنى 
لهم بعد ذلك امتلاك الأدوات أو الاستعداد للقيام بالوظائف الأساسية كعمال وصناع , 
ويدلاً مق لك بشيط حون فقراء فاقدين ذا ييقيهه لى قيد الكياة ومن كم ومنبمون 
عولاً ٠‏ أى يعيشون على تعب غيرهمء ويعضهم سيقوم بذلك كشحاذين والبعض الآخر 
كأشرار يرتكبون الجرائم» ويصبحون لصوصا ومختلسين 9) . 

ويطبيعة الحال سيصبح الفقراء حانقين على الأغنياء. ويرونهم غير مستحقين 
الوضعهم وعندما يأتى الوقت الذى يطيح فيه الفقراء بالأغنياء نجدهم يوّسسون النظام 
الديمقراطيء وهنا يمنح كل شخص فرصة المشاركة فى حكم المدينة!ئ4) . وسرعان 
ما تتحول النظم الديمقراطية إلى مجتمعات يتاح فيها ويحرية غير مقيدة اشتهاء؛ ليس 
فقط الحاجات الأساسية والضرورية؛ بل أيضًا الخيرات غير الضرورية أى ما ينتمى إلى 
الرفاهية من مناقع يمكن للناس أن يعيشوا بدونها. وفى هذا المناخ من الإباحية العامة 
يفتقد الناس إلى ضبط النفسء ومن ثم يتم الإفصاح عن جميع الملذات ليكون لها قيمة 
متساوية. والحقيقة أن الديمقراطى لا يستطيع أن يميز بين "الرغبات الجميلة الصالحة” 
وبين تلك الرغبات "الشريرة" . والديمقراطى يسعى لتتبع أى رغبة ماثلة أيّا كان نوعهاء 
وليس هناك أساس لإقامة نظام عقلانى للحياة. ونراه يطلق على هذه الطريقة فى الحياة 
الطريق للحرية والسعادةء قى حين أنها تمثل فى حقيقة الأمر جواز مرور للاس تعياد 
أو الاستبدادية المتطرقة 9" ,00 

وأخيرًا هناك حكم الطاغية 88هىية وهى متطور أى ناشئ عن الديمقراطية, 
ومرتبيط بصيغة من الشهوة التى 'بلا قانون" 2/©55! لأنها تعلى من شأن رغبات - 
بالإضافة إلى كونها غير ضرورية - فإنها راقضة لنظام العقل.(*) وهذا النظامء الذى 
يبلغ أوجه فى حكم الشهوة غير الممتئلة لنظام العقلء يتسم يرغية جامحة - لا تشبع - 
فى الحرية!!*) . والحقيقة أن سقراط يضع اللوم قى ظهور حكم الطاغية على هذه 
الرغبة المتطرفة فى الحرية(*) . وفى هذا النظام تتالق الطبقة الحاكمة ممن لا يسدون 
أى إسهامات نافعة للمجتمع, “العول” 5»همء الذين كانوا جِرءًا من الحياة الأليفاركية 
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هؤلاء الناس وضعوا أنفسهم فى مواجهة الأغنياءء ووعدوا بأن يستولوا على أموالهم 
وإعطائها للفقراء. إلا أنهم قد احتفظوا لأنفسهم كحاكمين بالنصيب الأكبر من تلك 
الأموال التى بسلبوها من الأغنياء 9*) . وعندما اشتكى الأغنياء أمام العامة من الناس 
أتهمهم العول. أو المتبطلون بأنهم يحيكون المؤامرات لإيقاع الضرر بالناس وخوفًا من 
أذى الناس كان رد قعل الأغنياء مثلما كان حال الآليغاركيين حيث طاليوا بحكم 
للأغنياء. وبالفعل وصلت هذه الصفقة إلى ذروتها بأن أتهم كل من الأغنياء. والعول 
يارتكاب الجرائم وقدموا إلى المحاكمة.("*) ووسط هذا الاضطراب العام؛ يقرر الناس 
تنصيب شخص يعد يمثابة البيطل 5هأم8:0ده بالنسية لهم ويصبح هذا البطل طاغية 
عندما يسيطر على "الغفوغاء المنقادين" هه8 00616 ويلجا إلى الأساليب العنيقة, 
والقسرية بما فيها استثارة الحرب الآهلية ضضد الأغنياء('*) . وفى النهاية يدرك الناس 
أنهم قد خلقوا شبحا ومن ثم يأمرونه بترك المدينة, ولكنه يأبى دون استخدام العنف 
لاإستعادة سيطرته 39) , 

تبين هذه القصة التى بسردناها أنه عندما تنبرى الفضيلة المدنية أى يذهب التفانى 
من أجل الصالح العام . وبالتالى لا تعد الفضائل العظيمة مثل العدالة. والاعتدال : 
والشجاعة. والحكمة, جزءًا من حياة المدينة » فإن الشهوة فى صورها المختلفة , 
وتأثيراتها الضارة ستسودء وتحكم فى المدينة. ومن ثم ففى بسياق ما أورده أقلاطون 
يكون من الأقضل للمدن أن تتيع مسار عادلاً. 

مع ذلك فإن النتائج الخيرة للعدالة, والعواقب المريعة التى تنتج عن غيابها لا توجد 
فقط بالنسبة للمدنء بل أيضًا بالنسبة للأفراد. وخلص بسقراط فى الجمهورية إلى 
إيضاح طبيعة الامتيازات الشخصية التى تتحقق فى عيش حياة عادلة ومن ثم العيوب؛ 
بالنسبة للأقراد؛ فى عيش حياة غير عادلة. حيث أثيت أن الآلهة سيسباعدون دائمًا 
الشخص العادل فى حاجته بسواء أثناء حياته أى بعد مماته." لأن الآلهة "لا تهمل مطلقًا 
من يتوق شوقًا لأن يصبح عادلاً.'('') وتساعل سقراط قائلاً: أليس من الحقيقة أن 
الناس العادلين يتمتعون بسمعة جيدة ويحصوون التناء. والمديح من الآخرين ؟ 4؟) 
وذكر فى المقابل أن الشخص غير العادل سيصيح 'تعسًا شقيًا" 4هتداماه» وسحل 


116 


سخرية" فهاناه11: . والواقع أنه 'بسيضرب بالسياط وسيعانى من أنوا ع شديدة من 
العقاب من شبح وحرق وغير ذلك مما لا يوصف إلا بالوخشمة 1" ومو نضا تفن 
المصير الذى ينتظره فى الحياة الآخرة يصفته شخصا غير عادل. وفى معرض مناقشته 
لأسطورة ‏ "إير" + أ طالااة أفرد سقراط اهتمامًا للدرهابء والألم الذى ينتظر الأفراد 
غير العادلين فى الحياة الآخرة وأوعز ل "جلوكون" أن يمارس العدالة, وأن يتصرف وفقا 
للعقل فى كل شيء بحيث يكون قادرا على نيل المكافئات من الآلهة على الأرضء ويعد 
موته وفى هذه الحالة خلص ‏ سقراط إلى القول "إننا سنفعل الخير فنمضئى سعداء(1"). 

وهذه الأهمية التى أقردها سقراط هنا تشير إلى أنه إذا كان من غير الممكن 
إقناع الناس أن يتصرفوا على نحو عادل من خلال نظام عقلانى كما شرح فى 
"الجمهورية. فريما تخيقهم هذه الصورة من الآلام المبرحة والرهيبة التى سيعانون 
إياها يسيب التصرف بغير العدالة» وتجعلهم يمتتلون لحياة عادلة. ومن كم فريما يحقق 
الخوف ما لا يستطيع العقل نفسه تحقيقه. 


٠‏ - أفلاطون والمجتمع المدنى 

تمثل النظرية السياسية عند أقلاطون بيانًا خاصًا عن العدالة داخل كل من 
المجتمع والفرد. وهذا الكقاح من أجل العدالة لا يفترض أن يتضمن: كما سيكون 
لاحقاء الحاجة إلى أن ندمج فى المجتمع فكرة أن الناس أحرار وأشخاص متساوون 
أخلاقيّاء وأنهم خاضعون لقواعد يتقبلونها جميعًا كشرط من أجل تحقيق المساواة 
العامة. بل يجبء بدلا من ذلكء أن تصل العدالة فى ذروتها وأوحها إلى صورة لمدينة 
تشجع التنظيم السليم للأقسام الأإساسية للنفس. وهنا لن يكون للأقراد حقوق متساوية 
كما فى العالم الحديث. ولكن بسيكون هناك التزام بإعطاء كل شخص شيئًا ما ذا أهمية 
وشأن عظيمء حياة تكون عنتاصرها الأساسية قى حالة انسجام مع يعضها البعض. 
وعندما تتشكل نقوس الأشخاص بشكل سليم يمكنها حينئذ أن تساهم على نحو 
جوهرى وضرورى فى المجتمع محققة بذلك إمكانية وجود نظام عادلء. ويالنسية 
لأفلاطون عندما توجد العدالة داخل الأقراد يمكن أن نجدها بعد ذلك فى المجتمع. 
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ولكن لنت إلى السؤال المنتظر: ما التطبيقات التى تحتويها هذه الرؤية فيما يخص 
المجتمع المدنى؟ من الوهلة الأولى تبدى الإجابة على هذا السؤال موحية برد تشاؤمى. 
قإذا كنا نعنى بالمجتمع المدتى نظامًا يحتوى على كل من الحيز المستقل من الجماعات 
الطوعية وأيضا كالتزام عام بمعايير مشتركة مثل احترام الحرية» وحقوق الأقراد ممن 
يعيشون فى مجتمع قائم على فضائل مدنية تضمن هذه الحقوقء فإن جمهورية أقلاطون 
سترى فى هذه الترتيبات أشياء غير مقبولة. وعلى كل فالحيز المستقل من تلك الجماعات 
الطوعية , والتى تعمل كمصد ضد بسلطة الدولة ستجعل من الصعوية بمكان بالنسبة 
للدولة أن يكون لها دور مركزى قى تنسيق الأنشطة الخاصة بالطبقات المختلفة » بحيث 
يمكن تحقيق الصالح العام للجميع. وقى حقيقة الأمر أن حراس أقلاطون ممن يريون 
الأطفال فى المشاع والذين يجرون زيجاتهم بواسطة تخية مختارة من الحكام سترى قى 
المجتمع المدنى؛ كما ورد فى القصل الأول؛ شينًا لا يمكن التسامح معه. كما أن 
حراس/حكام أفلاطون- الذين يخشون ألا تكون عادات الفضيلة المدنية ؛ التى أكدت 
حسب أقلاطون على سلوك الامتثال للقانون؛ كافية لتأمين تقبل الناس للمسئولية - 
سوق يبدون مزيدًا من الرفض مثل هذه الصيغة من المجتمع وخاصة أتهم: أى 
الحكام/الحراس لم تكن لديهم صعوية بحكم التكنيكات الإدارية المرتبطة بالكذبة النبيلة 
عند أقلاطون. 

ومن ناحية أخرىء هناك حس ما تشير من خلاله حجج أفلاطون- على الأقل 
بشكل غير مباشر- إلى الحاجة إلى مجتمع مدنىء ويالنسبة الحقيقة القائلة أن الملك 
الفيلسوف عند أقلاطون يؤسس ورا مستقلاً الشخص المتحدث بالحقيقة. فمن الواضح 
أن طبقة الفلاإسفة. خاصة كما بدت فى التصرفات التى أوردها سقراط وأقلاطون قى 
وصفههما للفرد الباحث عن الحقيقة, يمكن أن توظف حِيدًا إذا كان لديها الحرية التى 
تتيح لها الاستقلالية عن جميع المؤثرات, والقوى الخارجية المشكّة» ويشكل خاص التى 
تنبعث من أشكال غير عادلة للحكومة أى من وحجدانيات غير صادقة تنشأً عن شهوة 
الغوقاء. فالملك القيلسوف عند أفلاطون لا يمكن له أن يزدهر إلا فى مجتمع يتوفر فيه 
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حيز مستقل يعمل فى إطار بيئة أخلاقية أكبر مكرسة لتأمين حقوق الناسء» والقضائل 
المدنية التى تتيح تحقيق هذه الحقوق. وحيث إن الملك الفيلسوف؛ عند أفلاطون؛ قد 
لا يدافع عن مجتمع مدنى بهذا الوصف, فإنه من الصعب أن نتخيل كيق يمكن له أن 
يحيا بدون مجتمع بهذا الشكل. 

وفيما يتعاق بهذا الحجة الأخيرة, يمكن بالطبع أن يكون هناك زعم بن الملك 
الفيلسوف لن يكون قادرًا على تحقيق أهداقه إلا فى نظام خاص متمثل فى الجمهورية 
الأقلاطونية. إنه فقط الوضع الذى يتم فيه تنظيم المجتمع بحيث نكون على يقين من أن 
الحكم سيئول إلى من هم أعظم حكمة. والذى سيظل الفلاسفة يشعرون فيه أنهم 
قادرون على الانخراط قى الفلسفة؛ وخارج هذا النمط من المجتمع لن يكون هناك من 
فيلسوف لديه ما يكفى من أمان لممارسة الفلسفة. وإكن ما الأسياب المدعمة لهذا 
الموقف؟ أولاً : إن البحث عن الحقيقة مهد لما هو قائم من معاييرء وفى الغالب عندما 
توضع الآراء المعاصرة موضع تحد فإن من يقوم بذلك يعتير مساءلاً أمام المجتمع» 
ويكون فى هذه الحالة معرضا لأشكال من عدم التسامح والإقصاء الاجتماعى. حيث إنه 
فى جمهورية أقلاطون فقط نجد المجتمع مصمما لحماية الفيلسوف بحيث يمكنه أن 
يكون حرا فى ممارسه فنه. ثانيًا أنه فى جمهورية أفلاطون فقط يمكن تصميم النظام 
التعليمى لكى يطور؛ بشكل حقيقى؛ من الفطنة الفلسفية عند الأقراد. وفى المجتمعات 
التى يتم التاكيد فيها على أمور أخرى غير الفلسفة من قبيل السعى وراء الماله 
أى الشهوةء أى حتى الحقوق مثلاًء فإن الشخص ذو القدرة الفلسفية ان يكون قادرً أبدًا 
على تطوير موهبته الفلسفية. ولكن جمهورية أفلاطون ستضمن مساحة يتبوأ فيها 
التدريب على الفلسفة دائمًا مكانة تفوق فى أهميتها أية أنشطة واهتمامات أخرى. 

ويالنسية لمؤيدى المجتمع المدنى» فهم من شأتهم أن يدفعوا بأن المجتمع المدنى 
يمكن أن يحمى الفلاسفة من عدم تسامح العامة؛ ويمكن أيضا أن يوقر التدريب الذى 
يجب أن يحصل عليه الناس لكى يصيروا فلاسفة. وإلا فإننا نعرض الفلسفة للخطر 
بربطها بصيغة من حياة النخية التى تهدد الحريات الأسابسية التى يحميها المجتمع 
المدنى والتى تعد الفلسفة بالتاكيد فى حاجة إليه . 
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الفصل الثالث 


أهمية الصداقة 


١‏ - مقدمة 
أصبح أرسطو (84؟ -5؟7 قمم) تلميدًا لأفلاطون فى عام 15117 ق.م وظل 
ملازمًا له رُهاء عشرين عامًا. وأثناء هذه المدة تأثر فكره بشكل كبير برؤى ومواقف 
معلمه. ولم يتبرأ مطلقاء كما يقول "جون مورال” 880:1 0«امل, من تأثير أفلاطون )١(.‏ 
فنراه يقسم النفس تماما مثله إلى قسمين؛ قسم عقلانى » وقسم غير عقلانى. العقلانى 
هو القسم الأعلى شأنًا لأنه يستند إلى العقل فى حين أن الجزء الآخر رعم اشتماله 
على عالم الشهوة والرغبة إلا أنه قايل لإطاعة ما يمليه العقل .!") ووفق هذا الافتراض 
الأساسى المشترك من الفيلسوفين . بأنه على الدولة أن تعلم مواطنيها أن يقهمواء 
وأيضًا أن يعملوا بما يتوافق مع رؤية للمجتمع تجسد أقضل الإنجازات الخاصة بحياة 
عقلانية. والحقيقة أن الفضيلة المدنية المتمة فى الالترام بالصالح العام نجدها هنا 

وثيقة الصلة بتلك العادات التى تمكن الفرد من تدعيم صفات الحياة العقلانية. 

وعلى مدار حياته قطع أرسطى خطوات فى تنقيح يعض من العناصر الرئيسية 
الواردة فى الرؤية السيااسية لأقلاطون. وكانت لتحولاته عن أقلاطون صلة بعزمه على 
رسم صورة أكثر شموية للطريق العقلانى للحياة مما قام به أستاذه. وطمح فى أن 
يوسع من رؤية أقلاطون للمجتمع بحيث تتضمن ما ظن أن الأخير قد أغفله. ولكى 
تقدم نظرة كاملة لكيفية تناول أرسطى لهذا الهدف من الضرورى مراجعة عنصر مهم 
فى جمهورية أفلاطون. 'ف “الجمهورية” فى إرساء حكم العقل داخل مجتمع عادل 
متضمن بالطبع النفس العادلةء صورت مجتمعا يملك فيه كل من العمال والحراس 
والفلإسفة وظائف منقصلة ولكنها مهمة قى تحقيق الصالح العام للمجتمع. ولاإستمرار 
الناس فى الالتزام بأنوارهمء نادى أقلاطون بإدارة الحاكم للناس من خلال تكتيكات 
متنوعة من قبيل ترتيب أمور الزواج بالنسبة للحراسء والتكريز بالكذبة النبيلة التى 
تشير إلى أن الإله الخالق يريد لجميع الناس أن يخذوا أدوارًا يعدون هم الأتسب لها 
بحكم ما يملكون من قدرات فطرية. فعندما تكون عادات الفضيلة المدنية غير كافية 
لضمان تقيل المواطنين لأدوارهم: تصبح هناك ضرورة لوجود قوة الحيلة . 
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فى المقايلء نجد مقارية أرسطى؛ لتآمين أداء الناس للوظائف التى يعدون الأتسب 
لها؛ متمثلة فى التاكيد على المكانة الرئيسية للجماعة لإاثهنا2:ه©6 فى حياة الناس. 
فهذه هى بالضبط؛ حسب أرسطو؛ الخيرة التى يجب أن تكون قى مركز الحياة 
الاجتماعية والسياسية برمتهاء وذلك إذ كان للمجتمع أن يسهل من إسهامات جميع 
الناس لصالح الخير العام. فقد رأى أن الفضيلة المدنية للصداقة أآه عدفنا مانا 
من1812505 لها دور قعال فى المجتمعء أذا عندما يكون الناس أصدقاءً فهم يرتبطون 
معا بوثاق من القيم الأخلاقية المشتركة» وهى الخبرة التى تمكنهم من التعاون فى 
سيل تحقيق أهداف اجتماغنة عامة عن طريق إظهار التفوق القردى المطلوب فى آداء 
الوظائق المختلقة فى المجتمع أداءَ جيدا. والحقيقة أن أأساس المجتمع عند أرسطو, 
وحسب ما يقوله "مورال" ١(ة1:هالاء‏ يتمثل فى " تضامن اجتماعى ينشأ عن صداقة 
فعالة تجاه مواطنى الشخص الأصدقاء" والكلمة اليونانية المعيرة عن هذه التجرية هى 
(؟).وزووصتمها 
والصداقة من شأتها أن تساهم أيضًا فى تقكير وخبرة المجتمع المدنى. فنحن 
نجد أن الأشخاص الأصدقاء حتى ولى كانوا يقومون بمهام ووظائف مختلقةء فهم 
يتعلمون كيف يطورون من احترامهم للطرق المختلفة لحياة الآخرين. وهنا كما رأينا فى 
الفصل الأول يحب أن يحقق المجتمع المدنى الغرض من أجل ازدهار طرق مختلقة من 
الحياة, ولذا فإن الصداقة بقدر دعمها وإعلاءها لهذه الإمكانية تعد قيمة ثمينة وفعالة, 
وخبرة ذات آهمية عظيمة قى تطوير تفكير المجتمع المدنى. مع ذلك وكما ستبين الحجة 
فى هذا الفصلء فإن أرسطو فى اتباعه لأفلاطون لم يُعل من شأن فكرة المجتمع المدنى 
كما أوردناها قى القصل الأول. ورغم ذلك. فالأمر بالتأكيد يتمثل فى أن أرسطى؛ 
بسبب إعطائه كل هذه الأهمية الصداقة؛ كان من شأته أن يكون أكثر تفتحا بصدد 
طراز الحياة الذى يطرحه المجتمع المدنى مما كان سيفعل أقلاطون. وعلى كلء فإن 
افمية السذاقة ستكون وناية دقة التؤجية فى متاقشتنا ازؤية ارسنطو فيما يفيس 
السياسة على مدار هذا الفصل. وقبل أن نمضى فى ذلك نرى من الضرورى أن نميز 
منحاه الخاص فى دراسة السياسة عن تلك المقارية التى اتخذها أفلاطون. 
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؟ - المعرفة العلمية والذكاء العملى 

هناك بالنسية لأرسطو شكلان رئيسيان للمعرقة: المعرفة العلمية ع5نامهاعع 
6م016 والذكاء العملى مع معو العتصا لمعتعهم  )2‏ 

تشير المعرفة العلمية إلى امتلاك "أشياء خالدة" "غير قايلة للفناء"*) هذه الأشياء 
تشير إلى مبادئ تعتبر صحيحة بيطبيعتها لا تحتاج إلى تيرير على صحتها. ومن خلال 
هذه المبادئ. من الممكن بناء نسق استدلالى #لاناه0600 من القكر يطلق عليه نظرية 
/ده186, تمكننا من القيام بالتنيؤات حول أحداث المستقيل المتعلقة بالموضوعات قيد 
الدراسة فى أى مجال أى حقل من البحث أو التقصى.!!) على سبيل المثال إذا أخذنا 
نظرية تفسر أصل مرض ماء يمكثنا أن نتاكد أننا عندما تطيق علاجا أجازته هذه 
النظرية فإن الشفاء مضمون للمريض ("). ّْ 

وحيت إن المعرقة العلمية قادرة على توفير فهم شامل ودقيق وغير متغير حول 
ما ندرسه. فإن الذكاء العملى غير قادر على منح يقين ممائل عند تناول مجالات 
اهتمامه. ويتعلق الفرق بين ما يقدر على إتجازه كل من هذين التمطين فى التقكير 
بالواقع المختلف الذى يدرسه كل منهما. قالعلم يدرس الطبيعة بيتما الذكاء العملى 
معنىّ بتلك الأعمال الجيدة فى عالم الخيرة, والمتمثلة فى حالتنا هذه فى الخير 
الأخلاقى والعقلانى لليشر.!") وعالم الطبيعة الذى تدرسه العلوم هى عالم توجد فيه 
علاقات لا تتغير بين العناصر المختلفة لمجال من مجالات الدراسة مثل جسم الإنسان. 
فى حين أن الثبيات 8569ةأكهه» بين العوامل التى تصنع خبرة الإنسان» وخاصة في 
عالم الأخلاق والسياسة: لا يوجد بنفس الدرجة كما تجده قى عالم الطبيعة. وقى كتايه 
"علم الأخلاق” 65365 ذكر أرسطى أن "ما هى خير وما هو عادل أن موضوعات البيحث 
فى العلوم المبياسية تختلفء وتتنوع بشكل كبير بحيث تبدى قائمة فقط على العرف 
وليس على الطبيعة".(') ذلك أن الذكاء العملى نجده مائلاً فى عالم البشرية» حيث من 
الوارد تفرد الأحداث قيما بين بعضها البعض. ولأن الأحداث التى تقع اليوم قد تكون 
مختلقة عن تلك التى وقعت بالأمس فإنه من الصعوية قى غالي الأمر؛ إن لم يكن 
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مستحيلاً ؛ أن نوضح. وتؤكد على وجود صلة بينها. ويالتالى ينصب الاهتمام قى 
مناقشة السياسة على المساعدة فى تعريف الخير "أ أساس الحياة العقلانية لكل من 
القردء والمجتمع. إلا أن المنهج المستخدم قى إيجاد هذا الطريق العقلانى للحياة قى 
المجتمع ان تتوفر له أبدًا الدقة المحددة المهجودة فى التفكير العلمي. ومن ثم فتحن لا 
يحجب؛ حسبما يرى أرسطو؛ أن نتطلع إلى الدرجة نفسها من الدقة 5د5هماءهنه فى 
جميع أنواع الحجج المماثظة".(١'),‏ فنحن لن يتسنى لنا سوى بالكاد فهم الصيغة العامة 
لعالم السياسة والأخلاق )١1(‏ . 

وكما تقول مارتا نوسياوم اقطككدالة 152,وك1 يقصح الذكاء العملى عن قدرة 
على “القهم والإمساك بالسمات البارزة والمغزى العملى لمحددات ملموسة."0"') ذلك أن 
الذكاء العملى يتطلب منا أن نظل معنيين بحقائق محددة عن وقائع بسارية يجب أن تبت 
فيها القرارات. وبالتركيز على هذه المحددات» دون تلك النظريات المستخدمة قى تفسير 
اليناء المتواتر- دائمًا للطبيعة؛ والتى تتكون من نظم متطورة لقواعد قائمة على 
الإستدلالء لا يمكن الذكاء العملى سوى أن يصف مجرد النماذج والميول التى تقدم 
إرشادات عامة اكيقية قهم العالم وأيضًا العمل فيه. وهنا يجب أن نعترف بالحقيقة 
القائلة إن عالم الخبرة خاضع لتغيرات غير قابلة للتنبق. وبالتالى يجب أن يكون الذكاء 
العملى قادر على تقبل هذا الكم الهائل من الوقائع» ويكون بالدرجة الكافية من المرونة 
بما يسمح له بتحسين وتغبير الإستراتيجيات, والخطط أمام ما هو غير متوقع ١9‏ . 

وبناءً على أهمية التركيز على الأمور الخاصة 6نداداه8:هم, وأيضًا هذا الفيض 
الهائل التى تتسم بهء سنجد أن الشخص الذى يتمتع بالذكاء العملى على وعى بأن 
أغلب النظريات التى تنش عن نظم استدلالية من التفكير ستثيت عدم نفعهاء وقد 
تصبح عائقًا أمام الفهم؛ والعمل. وهناك سيب وجيه لهذه المحصلة. فالنظرية العامة من 
شأتها أن تبالغ فى تبسيط العالمء ويالتالى لن تتيح لنا سوى رؤية عناصر معينة من 
الواقع» ومن ثم قد تنكر علينا إمكانية التوصل إلى عناصر أخرى على درجة كبيرة من 
الأهمية كان ينبغى أن نراها. على سبيل المثال قبل سقوط سور برلين عام 1145 لم 


132 


يكن هناك من أحد. فى حكومة الولايات المتحدة كلها؛ بما فى ذلك مجتمع المخابرات, 
قد تتبأً يوقوع هذا الحدث. لماذا؟ من المؤكد أن الإجابة تتمثل قى أن الأمريكان قد 
ظلواء منذ نهاية الحرب العالمية الثانية» يميلون إلى النظر إلى الشيوعية كأيديولوجية 
أو فكر يمثل كيانًا واحدًا موحدًا لدول الكتلة الشرقية يما فيها الاتحاد السوفيتى , 
سايقاء ضد الغرب. لذلك قحتى وإن كانت دول الكظة الشرقية لديها خلاقاتها قإن 
التضامن الأيديواوجى كان حادئًا بالدرجة التى لا ينيغى معها مجرد التفكير فى أن 
هذا الاتحاد ,سيتفكك يوم ما. هنا نجد أن الالتزام برؤية الكتلة الشرقية بطريقة تؤكد دائمًا 
على نظرية محددة حول الشيوعية قد منع صانعى السياسة الأمريكية من رؤية الجوانب 
الأخرى من الواقع ‏ بما قيها هذا البؤفس الصامت تحت الحكم السوفيتى والرغبة فى تتبع 
مسار مماثل للغرب ‏ وهو ما كان له أثْرّ عظيم قى التأثير على الأحداث. 

وأخيراء كيق يصبح القرد مالكًا للذكاء العملى؟ نقول إن هذا الذكاء العملى إنما 
يظهر كمحصلة لخبرة كبيرة قى حياة يعمل قيها الفرد على فهم معنى الأحداث بغرض 
تطوير أشكال للعمل تكون نافعة فى إنجاز أهداق بعينها9'). قمن الممكن للشياب أن 
ببرعوا فى أنواع من الأنظمة الاستدلالية فى التفكير مثل الهندبسة؛ لآن تعلم هذه التظم 
هو مجرد تعلم لكيفية تطبيق القواعد المعطاة فى نظرية ما. ولكنهم لا يمكنهم أن 
يتعلموا فن الذكاء العملى لآن هذه القدرة تتطلب سنوات من الخبرة المرتبطة بدراسة 
أحداث إنسانية. والغرض من هذه الدراسة هو تطوير القدرة على الإمساك بأهمية 
ودلالة أحداث بعينها بغرض اختراع الإرشادات النافعة فى توجيه سير العمل(" . 


* - تعقيب أرسطو على صور أفلاطونء والبحث عن السعادة 


عند أرسطى يسعى الشخص المتميز بالذكاء العملى إلى "أقضل ما قى صالح 
الإنسان من خير قايل التحقق فعليًا".(') ويناء على هذه الرؤية يجب على المرء أن 
يتبع أقضل الأهداف التى تعد ذات قيمة لحياة الإنسان والتى من الممكن إدراكها على 
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أرض الواقع. واعتقد أرسطو قى كتابه "السياسة" ععنانامط 156 أن نظرية أفلاطون 
المتعلقة بالصور 60885 قد انتهكت هذا المطلب. فقد دقع بآن صور أقلاطون لا تمكن 
القرد من فهم ما هى ممكن فى ظروف معينة أى كيفية التصرف فى مثل هذه الظروف 
لتحقيق أهداف أخلاقية. ومن ثم تدل صور أقلاطون؛ من وجهة نظر أرسط؛ 
وبإسقاطها مفهوم "الوحدة الشاملة” لاهن أهاهة على المجتمع: على نظرية شاملة حول 
الشكل الذى يجب تتظيم المجتمع به فى سييل إدراك أهداف بعينها. وعندما يتلمس 
الفرد المجتمع بهذه الطريقة قمن الجائز أن يفقد تيصره يوقائع مهمة تعد مصيرية فى 
سبيل القيام بإصلاحات اجتماعية ذات أهمية كما رأينا قى الجزئية السابقة. 

ولتأخذ النموذج الخاص بأرسطى فى تناولنا لإلغاء أفلاطون الملكية الخاصة 
بالتسبة للحراسء لا يجب على الفرد أن يلتقت, كما فعل أقلاطونء إلى الشرور التى 
بسيتم إزاحتها بقعل هذا الإجراء. بل كان من الضرورى علينا أن نضع فى اعتبارناء 
كماظن أرسطوء المنافع التى سيفقدها الناس أيضًا نتيجة لهذا الإجراء. فبحت 
أفلاطون عن الوحدة الكلية أى نظرية شاملة من أجل إرساء مجتمع عادل قد جعله يأخذ 
قى اعتباره فقط المسالة الأولى دون الثانية .)١7(‏ 

إن الخطورة الرئيسية فى مقارية أقلاطون تعد ذات أهمية خاصة يالنسبة 
لشخص من النوعية التى سعى إليها أفلاطون لخلق نظام من التعليم من شأته أن 
ينجح فى توجيه الناس لاحترام القيم الأخلاقية. فكى يتعلم الناس بالشكل الصحيح 
يجب أن نقرد مكاذا للعوامل الاجتماعية التى من شأتها أن تشكل فهم الناس بالطريقة 
السليمة بحيث يمكنهم التصرف بطرق تدعم المعايير الأخلاقية. ولكن إذا لم يضع القرد 
فى اعتباره منافع وعيوب المشروعات الهادقة إلى تطوير هذه العوامل الاجتماعية فلن 
يكون مهيمًا لتوقير البيئة الصحية التى يجب أن يتم فيها تعليم الناس الفضائل المدنية 
التى عليهم أن يصونوها. ذلك أن أرسطو قد وجد إنه لمن قبيل "المفاجئة" أن يفشل 
أقلاطون؛ الذى استندت جمهوريته على نظام من التعليم السياسى والأخلاقى؛ قى 
البحث فى أثر إصلاحات هذا النظام على العوامل الفعلية التى تساعد فى تشكيل 
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الشخصية الإنسانية. عوامل من قبيل * الأعراف الاجتماعية". و"الثقافة الفكرية". 
'والقوانين(4١).‏ 

علاوة على ذلك: على المرء أن يضع فى ذهنه حال تغييره ما هو واقع من عادات 
وقوانين أو أعرافء المنفعة البالغة التى يجب أن تتحقق من وراء أى من تلك التغييرات. 
قبالنسبة لأرسطى يتمثل الغرض الفالب فى نولة المدينة 2) 0118م , فى تحقيق 
السعادة. فهى غاية دوتها أي غاية قد نممعى إليها قى حياتنا. ققد يسعى الئاس وراء 
كثير من الغايات مثل الثروة أى العزق على الفلوت 8016 , ولكنها جميعًا تفضى إلى 
غاية أكبر وأكمل متمثئة فى السعادة. ذلك أن السعادة تمثل أعلى إمكانية للحياة بقعل 
أنها ترمز بالنسية لأرسطى إلى طريقة من الحياة " تبدو دونًا عن أى شىء آخر كاملة 
بدون شروط"(03),. 

قما إذن الحياة السعيدة عند أرسطو؟ إنه بتعدد واختلاق الوظائف فى المجتمع, 
نجد أن كل وظيفة تجسد العنصر العقلى حال أدائها بصورة متلى أو قائقة. ولا توجد 
الأمور إلى هذه الحالة إلا فقط عندما يتم تتفيذ الوظيفة فى اتصالها بالفضائل أو 
المعايير الملائمة للأداء الأمثل للوظيفة المعنية. على سبيل المثال» وياستخدام المثال الذى 
ساقه أرسطى نجد أن العازف الجيد على القيثارة أ آلة الهارب م:هط سيعزف يبراعة 
لأنه سيجسد فى عزقه “القضيلة الصحيحة". حيث لن يكون من الكافى أن تعزف على 
الهاربء بل من الضرورى أن تعزف بالشكل الفائق عن طريق استعراض المعايير 
الملائمة من التفوق قى أداتك» فعند تنفيذ المعايير المرتبطة بعزف الهارب بتفوق» ستنم 
حياة الشخص عن الفضيلة!"'). 

وهنا نجد؛ حسب أرسطى؛ عديدا من الأنشطة المختلفة التى يمكن أن يشارك فيها 
الناس. قبالإضافة إلى إمكانية أن تصبح عازف هارب يمكنك أن تكون مزارعاء وأيّاء 
وهكذا . وفى كل حالة من تلك الحالات هناك معايير معينة ملائمة للنشاط المعنى. ومن 
الواضح أن نشاط عازف الهارب لا يتطلب الالتزام بنفس المعايير الخاصة بوظيفة 


(*) كلمة يونانية تعنى : دولة المدينة وتقايلها فى الإتجليزية 18هاه1© (المترجم). 
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الآب. ولكن فى الحالتين كلتيهما » يجب أن يكون الهدف من حياتى هو القيام ب أو آداء 
وظيفة معينة بطريقة تكشف عن الفضيلة. ومن هنا فلن أكون مجرد أبء بل سأكون أب 
جيدًا أى خيّرًا » لست مجرد عازفًا على الهارب يل عازفًا كما ينيغى؛ وهكذا. إذن 
فالحياة الصالحة هى تلك التى تعير عن "أفضل واكثر الفضائل كمالاً. علاوة على أتها؛ 
آي الحداء الطدااحة حتاو لمجط من فو ك5 كلمل " والشخص الذى يعيش يهذا 
النمط على مر حياته هو شخص منعم: وسعيد."2"9) فالسعادة إنما تبزغ لشخص 
يحاول على مر حياته كاملة أن يتقن ويتمكن من تلك المعايير المختلفة للأداء التى ترتبط 
والإنجاز القائق للأتشطة المختلفة التى يعمل بها. وكما كان الأمر بالنسبة لأقلاطون, 
فالسعادة مرتيطة بحياة صالحة أو حياة مسادرة للفضيلة. 

قالناس يكونون صالحين وكذلك سعداء؛ حسب أرسظى؛ عندما يؤبون وظائفهم فى 
المجتمع بشكل سليمء وهم لا يقدرون على ذلك إلا عندما يدعمون فضائل أو معايير 
التفوق المرتبطة بالوظائف التى يؤبونها ('"). ولكن كيف يضاهى أقلاطون أرسطو فى 
هذه القضية؟ لا شك أن المجتمع العادل عند أفلاطون يضم كثيرا من الأشياء المشتركة 
مع مجتمع أرسطو. حيث يرى أفلاطونء مثنّاء أنه على كل فرد أن يؤدى وظيفته 
بمسايرة المعايير المرتبطة بالأداء الصحيح لتلك المهمة ‏ فالحراس والعمال والفلاسفة 
كل منهم يقوم بأداء وظائفه فى إطار ما يرتيط بها من قضائل. ولأن الآداء الجيد 
للوظائف المتنوعة لدى الفرد يعد مسالة مهمة للتصرف بشكل عادل ولأن أداء تلك 
الوظائف بشكل سليم يتطلب أن بلتزم الفرد بالمعابير المرتبطة بالأداء السليم ,سييدى أن 
الاختلاف بين أقلاطون . وأرسطى اختلافًا طفيفًا بصدد ما يشكل النشاط الأإساسى 
للناس فى المجتمع. قبالنسبة لهما يجب على الأقراد إذا كان لهم أن يعيشوا حياة 
سعيدة:, أن يقوموا يأداء وظائفهم بشكل سليم عن طريق عمل كل ما هو ضرورى 
لتدعيم المعايير المرتبطة بتلك الوظائف. 

ولكن هل توقر لأقلاطون فهم كاملء وشامل لما يشكل وظائفتاء أى البيكة الأوسع 
التى تتم فيهاء على غرار ما كان من شأته أن يتوفر لأرسطو؟ كان لأرسطو أن يجيب 
على هذا التساؤل بالسلب. والسبب مرة أخرى أن أقلاطون قد صاغ مفهومه عن طبيعة 
المجتمع العادل من خلال وجهة نظر خاصة لنظرية شاملة» وهى فى ذلك كان لا مناص 
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له من أن يغفل عوامل مهمة كان ينبغى عليه أخذها بعين الاعتبار. وانطلاقًا من وجهة 
النظر الخاصة بالذكاء العملى التى استخدمها أرسطوء فنحن مع ذلك فى وضع أقفضل 
لمعالجة خبراتنا بحيث نخلص إلى قهم أكمل لصفتها العقلانية. 

إذن من بين الدلالات الضمنية فى وجهة نظر أرسطى أن الطرق الموجودة لسلك 
الحياة تحتوى على: أو تحجسد بالفعل , صفات عقلانية. وقد انتايه القلق من إنه إذا 
ما تمت التغييرات فى هذه الطرق أو الممارسات بدون الاعتيار الوأجب لهذه الحقيقة 
فقد تنعدم بعض من الأبعاد العقلانية للممارسات الموجودة. وكما سنرى فى الجزئية 
الثامنة من هذا الفصل؛ فى دفاع أرسطى عن الملكية الخاصة والأسرة؛ أن أرسطو ظن 
أنه كانت هناك علل عقلانية للمحافظة على هذه الوظائفء. واعتقد أن أقلاطونء وفقًا 
لنظريته فى العدالة. كان عير قادر على فهم كيف أن هذه الممارسات قد ساهمت فى 
البناء العقلانى لكل المجتمع وكذلك سعادة الناس. وعبر تلك السطور(*) سيناقش 
أرسطى أيضا الصداقة كأساس للتضامن الاجتماعى وأيضًا مفاهيمه عن الستور 
الصحيح والتشاور العام. 

ففى حين ينطلق أفلاطون من مثال أو نموذج !1488 عن العدالة ويبنى نظرية عن 
مجتمع عقلانى يقوم على هذا, المثال. نجد أن أرسطو ينطلق من طرق موجودة بالفعل 
قيما بخص ممارسة الحياة ويوجد الأسس الخاصة نظام عقلانى للحياة متضمنة فى 
الممارسات المستمرة للمجتمع. . ويبحث أرسطو؛ متسلحا بهذا الفهم؛ عن بناء السمات 
العقلانية التى تعد بالقعل جزءًا من الخبرة الموجودة. ومن ثم كى نورد الرؤية السياسية 
لدى أرسطوء سنبداً بالمستوى القاعدى ونناقش رؤيته للمجتمع المتضمنة فى مفهومه 
عن دولة المدينة. 


+ - طبيعة دولة المدينة 


تتكون دولة المدينة من عدد من التكوينات الجماعية أهمها الأسر والقرى؛ أما 
غرضها فهى تحقيق "الحياة الصالحة"9؟) وتنشا دولة المدينة عن حقيقة مؤداها أن 


(+) فى الجزئية الثامنة مما بسيأتى ٠‏ (المترجم) ‏ 
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الأفراد لا يمكنهم أن يخلقوا بأنفسهم أسس السعادة التى من أجلها لا تقتصر 
الضرورة على تلك المتافع التى تساهم فى رغد العيش المادى للناسء بل أيضًا تكون 
الضرورة قى وجود خيرات تساهم فى التطور الأخلاقى لهم. والمدينة هى فقط القادرة 
على توفير كل هذه المناقع المرتبطة بالجانب المادى والأخلاقى. ولهذا السبب أطلق على 
المدينة “الاكتفاء الذاتى” (2") أصواهل]نهلاءه . 

إذن يتضح هنا لماذا يعد الإنسان؛ حسب أرسطو؛ حيوانًا اجتماعيًا وسياسيًا. 
قاليشر بخلاف الحيواناتء لديهم قدرة أخلاقية بالطبيعة. ولكنهم فى الوقت نفسه ولدوا 
بنزعات لتجنب الالتزامات المرتبطة بطباعهم الأخلاقية.('") وفى المدينة يتعلم الأفراد 
كيف يعيشون على نحى أخلاقى؛ فالمدينة منظمة بحيث توفر للإنسان التحرر من 
سيطرة الشهوة والشره.ل'") وقد ذكر أرسطى "أن الإنسان عندما يصل إلى الكمال 
يكون الأفضل بين الحيواناتء ولكن إذا انعزل عن القانون والعدالة يكون الأسوأ على 
الإطادق"(77) .ولا يصل الأقراد إلى هذا الكمال إلا عندما ينفضون عن أنقسهم أى 
ميل أى نزوع نحى الانعزال ويصيحون فى رياط سياسى مع الآخرين. حيث إن 
العلاقات مع الآخرين تُعلم قيمًا أخلاقية مهمة توجه الأقراد نحى تدعيم الصالح العام. 
وخارج هذا الارتباط السياسى مع الآخرين لن يكون هناك اعتراف بقيم من قبيل 
الشجاعة والاعتدال والكرم والعدالة0؟) . 

إذن فالصفة المميزة للمدينة» أنها منظمة يحيث يبقى البعد العقلاتى أو الأخلاقى 
دائما مسيطراً على العنصصر غير العقلانى» وقد دفع أرسطو فى الحقيقة يان هناك 
ففتارا ظييعا للأحداث الواقعة يوؤكد أولوية الجانب العقلانى. أولاً: أن الذكر والأنثى 
يلتقيان يغرض التكاثر من خلال “داقع طبيعى” هوانامكا 230181 وليس من خلال 'نية 
مقصودة" .همنامعاما عتدمعط الهف (*) ' ثاتيًا: يجب أن تكون هناك صور من الارتياط 


(+) نظن أن الأمر قد اختلف ء ليس قليلاً ؛ فيم يخص هذا الجاتب عما كان بسائدًا قى ذلك الوقت يعد أن ثبت 
لنا وجود هذه التية المقصودة فى ظل ما هو متوفر حاليًا من وسائل التحكم فى التكاثر ععبفامم0ه000 
وهو الأمر الذى بسترى له أبعادا أخرى مختلقة وأكثر تراء مما طرحه أرسطو يعند وصولنا إلى كاتيات 
الحركة النسائية فى القصل السادس عشر .. (المترجم) . 
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تسمح بالعتصر العقلاتى الذى يحقق للقدرة على "التدير" 4تاوناه3ا0:6: السيطرة على 
تلك العناصر الأخرى فى المجتمع التى تقتقد للعقلانية.('") والأسرة التى توقر "إشباع 
الحاجات اليومية المتواترة'("') تكون منظمة بحيث يسيطر الذكر؛ العنصر 
العقلانى ؛ على الأنثى, والأطفالء والعبيد.!'")فالذكر يحكم زوجته مثلما يفعل رجل 
السياسة مع العامة من الناس, ويحكم الأطفال مثل الملك» والعبيد كسيد.!"'“وهذا يعنى . 
أن الذكر يمكنه اتخاذ القرارات بشأن عبيده وأطفاله بدون استشارتهم ٠‏ ولكن فى 
اتخاذه قرارات تؤثر على زوجته وأسرته يجب أن يستشيرها. 

إن نموذج الرجل السياسى يشير أيضًا إلى اختلاف فى المكانة بين كل من 
الحاكمين, والمحكومين. فالمحكومون عليهم أن يُظهروا اعتبارًاء واحترامًا كبيرا لمن 
يملكون سلطة الحكم: ويالمثل على الزوجة المحافظة على احترام سلطة زوجها. وهذا 
لان الذكر فقط فى المنزلء شأته شأن رجل السياسة فى الواقع هو الذى يملك الذكاء 
العملى. قلديه قدرات عقلية كاملة تسمح له بالتشاور يذكاء حول مسائل مهمة. "أما 
العبيد فيفتقدون تماما للقدرة على التشاور» ورغم أن الأنثى؛ حقيقة؛ تمتلك هذه القدرة 
إلا أنها تتخذ شكدًا يظل مقتقدًا للكمالء والشمولية» وإذا كان الأطفال أيضًا يملكونها 
فهى فى صورة غير ناضجة بعد.'("') ويشير هذا البيان أن النساء بالرغم من 
امتلاكهن بعض القدرة العقلانية فهن لا يملكن قدرة متطورة بشكل كامل من المقدرة 
العقلاتية مثل الرجل. فالنساء مثل الآخرين ممن هم أقل مكانة من الزوج فى المنزل» 
أى (العبيد والأطفال) ليس لديهن سوى ذلك القدر من المقدرة العقلانية الذى لا يسمح 
لهم إلا بمجرد أداء وظائفهن قى الأسرة. ففى حين أن النساء قد يمتلكن ما يكفى من 
صفة العقلانية بما يتيح لهن المساعدة فى حكم الأسرة:ء فهن لا يملكن الصفة العقلانية 
الكاملة التى ثبت وجودها لدى الرجال: والتى يستخدمونها فى الحكم على قضايا مهمة 
سواء فى النظام العام أى قى الأسرة. ويستشهد أرسطو هنا عن طيب خاطر 
ب سفوكليس” 505506165 الذى قال : "إن الصمت الحيى هو إكليل المرزة"4؟) ج 
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وعلى حد ما تدقع به سوزان مولر أوكين 0108 :واادالة 5520 من حجة فى 
كتابها 'المرة فى القكر السياسى الغربى” غطوناهط؟ لمعتاتلمه دمعادء للا ما معصمه الاء 
تعد رؤية أرسطو للنساء يوصفهن مجرد راعيات المنزل وحاملات أواطنين جدد, 
لا يمكتهن مطلقًا أن يكن مواطنات بأتقسهنء هى الرؤية المركزية لنظريته فى المجتمع. 
الذكر ققط هو من يسمح له بأداء الدور الفعال كمواطن. والمنزل يقدم له المساندة 
والتئييد المشاركة فى دوره عن طريق إزالة المسئولية عن كاهله يخصوص الأسرة 
ووضعها على كاهل المرأة.*') المعنى المتضمن والواضح فى هذه الرؤية أن النساء 
يجب أن يظلوا فى المنزل لأنهن أقل من الرجالء أو كما قال أرسطى لأنهن يفتقدن إلى 
قوى التحاور أو التشاور. ومن الواضح أن هذه الرؤية للنساء أصيحت أسابسًا 
لإستبعاد أى اهتمام بعدم الإنصاف المتمثل فى منع المرأة من المشاركة مع الرجال فى 
معترك الحياة العامة 26852 ءةالانام حيث تتخذ القرارات يصدد القواتين. 


يتمثل الشكل الثانى من التجمعات يعد الأسرة فى القرية التى تكفل ما يتجاوز 
الحاجات اليومية المتواترة."9") فهى تجمع أسر مختلفة فى وحدة تسهل من عملية 
التيادل بين أسر عديدة للبضائع أو السلع الضرورية التى قد لا تستطيع كل أسرة 
توفيرها لأنفسها. وقد كانت الطريقة الأولى لتبادل السلع فى القرية تتمثل فى المقايضة 
المباشرة لسلع بسلع أخرى. إلا أن نظام المقايضة هذا كان شديد الإعاقة لعمليات 
التبادل خاصة مع وجود معاملات تجارية بين الناس من قرى مختلقة» ومن هنا حل 
المال كبديل لهذا النظام ووضع أساسسًا للتبادل!"') . ويإدخال عامل المالء ظهرت 
مشكلات شديدة هددت البيئة الأخلاقية للمجتمع. فالمال يتيح التجارة بالتجزئة التى 
تسمح. بحكم إجرائها بغرض الريح: ليعض الأفراد باكتساب قدر كيير من الريح. وفى 
هذا المناخ قد يصير الناس على درجة كبيرة من الانشغال بالمال بحيث يوظفون كل 
قدراتهم وإمكاناتهم لتأمين أرياح ضخمة ومستمرة لأنفسهم. ويرى هؤلاء الأقراد أنه 
لا توجد حدود لكم الثروة التى يمكن أن يتاح لهم اكتسابها. فخيرة البيع بالتجزكة, 
حسب أرسطىء تعد غير صحية بالنسبة للمجتمع لأنها بدلاً من أن توجه الناس إلى 
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أخلاقيات الحياة الصالحة» توجهم إلى التفكير فى أن المال هى الهدف الوحيدء وآن كل 
شىء فيما عداه لايد أن يقوم على خدمة هذا الهدف (4) ٠‏ 

إن روّية أرسطى لدولة المدينة؛ كما هى نظرة أفلاطون للمجتمع؛ أنها منظمة لتوفير 
الحاجات الأساسية: علاوة على أنه؛ شأنه فى ذلك شأن أفلاطون؛ اتتايه قلق من أن 
تهيمن عقلية الكسب اللانهائى للمال على المواطنين» ومن ثم تقوض الالتزام بجعل 
العقل أأساس المجتمع. ولتفادى هذه المحصلة لم تكن المقارية المتخذة هنا هى خلق 
التوجه القائم على الفضيلة المدتية ولا أيضا من خلال كذية نبيلة تمكن طبقة الحراس 
من مساعدين وحكام وحكماء من حماية الصالح العام كما فعل أفلاطون: بل كانت 
الممقارية متمثلة فى خلق أساس للجماعة. 


ه- المواطنة والصداقة 

تمثل الصداقة عند أرسطى فضيلة "غاية فى الضرورة لحياتتا". علاوة على أنها 
فى حد ذاتها "تشمل فضائل أخرى" بحكم استنادها على ما يعتيره ا مواطتون فى 
المجتمع بمثابة قيم أخلاقية مشتركة. ومن يين قائمة القيم الأخلاقية المشتركة تأتى 
الشجاعة, والاعتدال, والكرمء والعدالة.("') التى تعد قيمًا ذات أهمية كبيرة , لأنه 
يدونها لا يمكن أن يتوفر لأعضاء المجتمع فرصة الحصول على "حياة صالحة" أى حياة 
تجسد التطور العقلاتى والأخلاقى لجميع الأقراد. ويقيم الناس فيما بينهم روايط 
الصداقة بقدر تدعيم كل منهم لتلك القيم الأخلاقية التى يعرفها الجميع كأإساس حيوى 
لصالح المجتمع. فأنا مثلا قادر على اعتبار الآخرين أصدقاء لى يحكم أتهم؛ متلى 
تمامًا يتقاسمون التزامًا مماثلاً بتلك القيم التى تجعل الحياة البشرية جديرة 
بالاستمرار. 

وتعد الصداقة أساسسا للجماعة لأنها تشير إلى علة ملزمة للناس بأن يتعاونوا من 
أجل غايات مشتركة. ولكنها بالإضافة إلى ذلك تساعد أيضًا فى استمرارية إحساس 
قوى وسط أعضاء المجتمع بالحالة الجماعية. ولكن إلى أى حد يمكن وقوع هذه 
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المحصلة؟ إن خيرة الصداقة؛ حسب أرسطئ؛ تساهم فى تواوم التاس يصدد أمور 
رئيسية تواجه المجتمع. يعد هذا الوتام الذى يمثل سمة الصداقة شرطًا أو ظرفًا يتم 
بمقتضاه اتفاق المواطنين فى المدينة على ما هى فى صالحهم, واتخاذ نقس القرارات, 
والعمل أيضًا بمقتضى القرار العام .(:*) ولا يشير هذا الوفاق إلى مجرد الاتفاق على 
"أى شىء” يل على ما أسمماه أرسطى بالآمور الكبيرة": أى عتدما يحصل أعضاء 
المجتمع؛ كمحصلة لهذا الاتفاق؛ على ما يريدونه بصدد قضايا ذات أهمية كبيرة 
للمجتمع .('*) . وفي حديته عن "الأمور الكبيرة” أشار أو رجع أرسطىو لتلك القضايا 
المهمة من قييل : هل يصع القيام يتحالف مع الدول الأخرى أم لا؟ أى هل من 
الضرورة أن نجعل جميع الوظائف اتتخابية أم لا ؟ وعلى مستوى المجتمع الذى نعيشه 
الآن؛ قد تتضمن هذه الأمور المهمة التى قد يتم بصددها الوفاق؛ إِذَا كان هناك فى 
الأصل حس الجماعة؛ مسالة الحاجة إلى تأمين نفس الحقوق لكل أعضاء المجتمع 
بحيث يمكن لكل عضى أن يحدد غاياته فى الحياة. 

وهتا عليتا أن نؤكد أن ما يحقق الاتقاق أى الوفاق يصدد أمور كييرة من هذا 
التوع هى وجود قَيّْم أخلاقية مشتركة تمثل أبسابسنًا لهذه الاتفاقات. فإقرار التزامتا 
المعاصر يتوفير الحقوق للجميع: على سبيل المثال» يمثل التزامًا أخلاقيًا ياحترام 
تساوى الكرامة والقيمة الكاملة لكل فرد. ويدون هذه القيم المشتركة؛ لن يتسنى لتا 
الاتفاق على أن توفير الحقوق للجميع يمثل خيرًا مهماء ومن ثم سيقع المجتمع فى 
صراع ضار بين من يداقعون عن الحقوق للجميع ويين من يعارضون ذلك. ولكن لآن 
مجتمعنا من المفترض أته يؤيد احترام كرامة كل شخص كقيمة أخلاقية مشتركة عامة, 
يمكن للناس أن يتفقوا على أن السياسة التى من شأتها إمداد كل فرد بحقوقه هى 
سياسة صالحة. والحقيقة أنه حال إرساء هذه السياسة» فإنها ستؤكد وريما يروح قوية 
على مكانة احترام كرامة الآخرين كقيمة أخلاقية مشتركة وفى سييل بذلك فإنها 
ستضمع أيضًا أساسما أقوى لحفظ الصداقة والشعور المقترن بالجماعة. 

ولوجود تلك القيم الأخلاقية المشتركة : يمكن أن يوجد اتفاق بصدد مسائل مهمة 
بحيث لا يتمزق المجتمع يسبب خلافات على قضايا رئيسية. ولهذا السبب يالذات يمكن 
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تحقق "الصداقة السياسية " منطدووعة6 لمءةاةامم المعنية بكل من مصالح الحياة 
وأيضمًا ما يؤثر عليها (ككل)"7"*) : علاوة على أن الناس بسيساهمون سياسيًا فى تأمين 
الاستقرار المستمر للمجتمع. فوجود صداقة سيابسية يساعدنا على قهم سبب قول 
أرسطو "يبدى أن الصداقة ستجمع المدن على كلمة سواءء كما سييدى المشرعون أكثر 
اعتناءٌ بالصداقة من اعتتائهم بالعدالة.('*) فالناس كاصدقاء يتفادون جميع أشكال 
"الصراع المدتى" المرتبطة “بالعدائية" كما أن أعضاء المجتمع قادرون على العمل معًا 
لتحقيق غايات مشتركة.(؛) وفى هذا الشكل من النظام أن يكون الناس فى حاحجة إلى 
العدالة أى بمعنى آخر ليس هناك حاجة إلى نظام من القوانين أو القواعد التى تفرض 
نظام عادلاً لأنه بالمحافظة على روابط الصداقة. سيتصرق التاس كما ينيغى بدون أى 
نوع من الحث الخارجى (**). 

إلا أن مسألة المحافظة على الصداقة, خاصة ذلك النمط الذى يؤلف بين جوانب 
المجتمعء لا يمكن تحققه إلا فقط وسط " أناس صالحين". قمن هم هؤلاء الصالحون؟ 
هم من لديهم التزام دائم بما هو عادلء وَخَيّرء ويسعون إليه قى إطار جماعى .*) إذن 
فهم أقراد ملتزمون بالمحافظة على تلك القيم الأخلاقية المشتركة التى تعد ذات أهمية 
كبيرة لتحقيق مسار عقلاتى للحياة قى المجتمع. ذلك أنهم؛ أى الناس الصالحين؛ على 
'وفاق مع أنقسهم, ومع الآخرين حيث إنهم عمليًا من نقس العقلية. ماضين فى 
أمانيهم: لا يتقهقرون ويتقدمون كالمد والجذر("”) . 

تُسيسا على ما سبقء يأخذنا القول إلى أن وضعاء القوم 6اومهم عمهط 
لا يمكنهم الدخول فى وفاق مع الآخرين باستثتاء فى حالات قليلة » لأن وضعاء القوم 
هم من يسعون ققط وراء مكاسيهم الشخصية دون اعتبار للصالح العام؛ ولا يحفظون 
الالتزام بالقيم الأخلاقية المشتركة للمجتمع. إذ بالرغم من أنهم يقهمون ما يشكل القيم 
الأخلاقية المشتركة؛ ومن ثم يعرفون ما تستلزمه حياة عادلة إلا أنهم لا يريدون 
لأنفسهم ما يريدونه للآخرين من العيش فى هذا النوع من الحياة. فهم دائمًا 
ما يكونون منخرطين فى صراع مع بقية المجتمع (4؟) , ومن الواضح أن هؤلاء الناس 
يمتلون تهديدا لكل من الصداقة , وقدرة المجتمع على المحافظة على روح الاجتماعية. 
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وللتغلب على هذا التهديد الذى يفرض ذلك الوضع على المجتمع. أشار أرسطو 
إلى أهمية المؤسسات التى تمثل جزءا من البيئة الاجتماعية, والسيابسية المحيطة مثل 
"الزواج؛ والأقاربء والتجمعات الدينية: والملاهى الجماعية.” حيث تساعد هذه 
الممارسات على إنتاج قاعدة لحياة اجتماعية مشتركة بواسطة تدعيم أهمية القيم 
الأخلاقية العامة من خلال عملية المؤانتسة: أى إضفاء يعد الاجتماعية .251155 آاو0ه0ه 
وعندما تحل هذه القيم الأخلاقية المشتركة ستحل بالتالى قاعدة حفظ الصداقة بين 
أعضاء المجتمع »لقد ذكر أرسطى أن مؤسسات من قبيل (الأسرة الكياتات الدينية) تعد 
بمثابة هم أى شغل الصداقة الشاغل ... إنها صداقة ... تقتصر على الانشغال يحياة 
اجتماعية مشتركة.("*) ففى هذا المناخ يحافظ الناس على شكل أساسى من التحضرء 
والتمدن؛ كمحصلة لهذا المسلك؛ وهم اكثر تهيوًا لأداء وظائفهم المهمة بطرق تساهم فى 
الخير العام للمجتمع. 

إن الصداقة كبُساس للمجتمع ستتيح لمختلف الناس ممن يؤبون وظائف مختلفة 
أن يستمروا فى الحفاظ على التزامهم بالصالح المشترك. ومن ثم فبناء على هذه الرؤية 
كان من بين العيوب المهمة فى حجة أفلاطون أنه فشل فى جعل الصداقة قضية مدنية 
رئيسية فى إقامة مدينة عادلة» وإرساء دعائم لفضائل أخرى عرفها بنفسه من قبيل 
الاعتدال . والحكمة , والشجاعة . 


5- العبوديةء والصداقة 


من بين اإستتباعات المواطنة ٠‏ أنه من أجل تدعيم ممارساتها سيقتضى الأمر 
وجود طبقة من غير المواطنين ممن يؤدون جميع الأعمال الشاقة بحيث يمكن للمواطنين 
بتجنيبهم هذه الأعمال أن يقوموا بواجبات المواطنة على أكمل وجه. فقد أتاح أرسطى 
للرجال من الوقت ما يترك لهم أداء واجبات المواطنة عن طريق تحويل الأعمال الخاصة 
بشئون الأسرة والمنزل إلى كل من النساء والعبيد. ويالطبع يمكن لهذا الوضع أن يخلق 
عدائية وتمرد من جانب الطبقة الدنيا على الطبقة العليا. إلا أن الصداقة التى يمكن أن 


144 


تقوم وسط أشخاص غير متكافتين. أو أعضاء المجتمع من المواطنين ومن هم دون 
المواطنين (نساءء وأطفالء وعبيد) تمكن هؤلاء الأقراد غير المتكافئين فى المكانة من 
تقاسم الحس الاجتماعى مع المواطنين ذوى المكانة الأرفع. وسمات الصداقة بين غير 
المتكافئين تتمثل فى امتلاك كل طرف قى العلاقة لوظيفة مختلفة يقوم يها فيما يخص 
الطرف الآخرء فبقيام الشخص بهذه الموظيفة يتلقى شيئًا ما يحتاجه. وهذه الخبرة هى 
أساس الأنواع المختلفة من "الحب”" هلاه! بين الناس('*) . إذن فحتى بين غير 
المتكافئين يمكن أن تسود قيم أخلاقية مشتركة» وهذه القيم تساعد فى تبرير عدم 
المساواة فى المكانة. وتأسيسًا على هذه القاعدة ممن الممكن أن توجد الصداقة بين 
السيد والعيد. 


وتشير مناقشة أرسطو للعبودية إلى ما يقوم به العبيد من عمل؛ وكيفية تحول 
الناسء ويشكل مبرر إلى عبيدء كما تشير إلى ما يراه كتبرير أخلاقى العبودية. فالعيد 
فى نظره شخص لا يقوم بإنتاج السلع: بل يخدم فى قضاء الحاجات داخل المنزل. 
وهم مطلويون لأآداء كثير من الأنشطة المرتبطة بالحياة المنزلية» والتى بأدائها يتوقر 
للأقراد (قى هذه الحالة يقصد الذكور اليالغين من أعضاء المنزل) الوقت اللازم 
للمشاركة فى الشئون السياسية والأتشطة العامة 1") . 


أما عن تبرير العبودية. فثمة نوعان إما عرفى أو طبيعى . هذا الأخير فقط هو 
المقبول عند أرسطو. فجعل الناس عبيدًا وفقًا للعرف أ التشريع معناه أن الأقوى 
يخضع الأضعف لسيطرته, وحكمه مثلما يحدت؛ على سبيل المثال؛ عندما تغزى دولة 
ما دولة أخرىء وتجعل من الناس فى الدولة المغار عليها عبِيدًا. ققد اعتقد أرسطو أن 
العبودية العرفية, أى الناشئة بحكم الأعراقء والتقاليد ليست عادلة. وهناك عدة أبسباب 
للوقفه هذا. أولاً أنه فى حالة الحرب التى تغير فيها دولةٌ على دولة أخرى, وتتُخذ 
مواطنيها عبيدًا قد لا يعاملون قى الواقع وفق أسس عادلة, تصيح العبودية قى هذه 
الحالة غير عادلة. ثانيا من الوارد ألا يكون الناس المستعيّدون حتى فى حرب عادلة 
مستحقين ذلك المصير على الإطلاق. ومن هنا يشجب أرسطو سلوك استعباد الناس 
كنتيجة للحرب لأن المرء قد يستعبد أنابسا يتميزون بالقدرة على التفكير(؟*) . 
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ومن هذا المتطلق يتضح لنا مَنْ من الأشخاص يمكن أن يُستعبد ومن لا يجب أن 
يكون كذاك. فاستعباد الآخر لا يكون شرعيًا إلا فى حالة وجود علاقة طبيعية بين 
السيدء والعبد. علاقة يكون فيها العبد الذى يفتقد الصفات التحاورية محكومًا من قبل 
شخص يمتلك هذه الصفات 9" ' فمن غير اللائق أن تستعبد شخصا لديه صفات 
تحاورية؛ فمله سيحجم عن تحقيق الاستفادة الكاملة من قوته. وهو صراحة مالا يعد 
محمودا لا للعبد ولا للمجتمع. ولكن يبقى أن العبيد لديهم قدر من العقلانية؛ برغم 
ضالتها إلا أنها تسمح لهم باتباع أوامر من يملكون القوة العقلاتية الكاملة والذين 
بحكم هذه القضيلة يحتلون مكان السلطة على العبيد. فهؤلاء من يفتقدون طبيعيًا للبعد 
العقلاتى الكامل 101ل أهده2]1؟ ااناة إنما يتتقعون يعبوديتهم: فهم يحصلون على 
المنافع الضرورية لضمان بقائهم بل هم أيضًا قادرون على المشاركة فى عمل نافع 
للمجتمع. والسيد يدوره ينتفع من ذلك لأن العبيد يتيحون له من الوقت ما يسمح له 
بالمساهمة فى الشئون العامة. وهنا تكون العبودية علاقة طبيعية أى أخلاقية لأنها تقدم 
قوائد متبادلة بين السيد والعبدء حيث إنه حسب أرسطى "هناك مصلحة مشتركة 
وعلاقة من الصداقة بين السيد والعبد, عندما يكون كل منهما جدير بالموقع الذى يقف 
فه "(4ه) 


إذن فالعبودية ميررة من اجل تحقيق حكم ذوى القدرات العقلانية» ومن هم فى 
وضع الاستقادة الأفضل من الذكاء العملى. قهى وسيلة لغاية أسمىء وهى فى حد. 
ذاتها ليست مؤشرا على حالة غير عادلة» وغير أخلاقية من الأمور. والسبب فى ذلك؛ 
بالنسبة لأرسطو؛ لا يمكن رده إلى عدم امتلاكه؛ أى أرسطي؛ لمفهوم عن حقوق القرد 
التى تتطلب حصول جميع الأفراد على نفس الكرامة. ورغم جهوده فى إصلاح العبودية 
بتفى الحق فى استعيباد الأشخاص ذوى ال مهارات التحاورية ممن قد يقعون أسرى فى 
الحربء إلا أن قبوله للعبودية يبقى شيئًا مقينًا لدى مؤيدى المجتمع المدنى قى العصر 
الحديث (050). 
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- المواطنة والتباين فى الإسهامات 

تشكل المدينة صيغة للمجتمع هدفها الرئيسى "السعادة والخير الحقيقيين”(*) 
فالأفراد يجدون فى المدينة الخبرات المشتركة التى يتقاسمها الجميع والوسائل الخاصة 
بالأمان المادى وأيضًا أساس حياة أخلاقية تقوم على الفضيلة. مع ذلك: لا يمكن 
إحراز الغايات المشتركة لحياة المدينة إلا إذا سلم الجميع بأن مختف المواطنين 
لا يساهمون بنفس النسبة قى سبيل الغايات الخاصة بحياة المدينة: وأن المواطنين 
الذين يساهمون اكثر يجب أن ينالوا مجدا اكثر. خاصة أن يعض المواطنين بحكم 
"تفوقهم المدنى' الرفيع يعملون اكثر من مواطنين آخرين لتحقيق الحياة "الصالحة" 
حت أعضناء اللكتمع ويقكل هذه الحفيفة: يحي ]ج كال عولد الأفران تسبي أكين هن 
المدينة.('*) ومن ثم قحتى إذا كان الناس مستاوين فى المكانة الاجتماعية أو الثروة: 
فإن الشخص الذى يساهم اكثر فى رفعة المجتمع يجب أن يتلقى مزيدًا من الاعتراف 
بإسهاماته للمجتمع. وبالمثل فمن بين الناس غير المتساوين فى المكانة الاجتماعية, 
والثروة» يأتى الشخص الذى يساهم أكثر فى "التفوق المدنى" له5هاادءء<ه اناه وهى 
بالضرورة من يجب أن يكاقاً يالقدر الأكبر على الإطلاق - من سواه(*) . 

ورغم ضرورة الاختلاف النسبى للمكافأة وفق الإسهامات الجديرة قى حفظ 
المدينة» ققد يكون لها أثار سلبية وضارة أيضا. فا مواطنون الذين يحصلون على مثل 
هذا الاهتمام المرتفع قد يثيرون الحقد والخصومة وسط الأقل تقديرً . وإذا وقع ذلك 
سيتقوض هذا الوفاق المطلوب اتحقيق نظام صالح, غير أن هذا الاحتمال المشئوم من 
شأته أن يتبدد بوجود الصداقة السياسية التى تشير إلى التزام عام مشترك يتعلم كل 
فرد بمقتضاه أن يحترم إنجازات وإسهامات المواطنين الآخرين وأن يرى هذه 
الإسهامات باعتبارها ضرورية لرفعة المجتمع. ذلك أن الصداقة كفضيلة مدنية مهمة 
تعد شكلاً للحياة لا تتيح فقط للسادة والعبيد أن يعيشوا فى اتسجام مع بعضهم 
البعض بل أيضما تتيح للناس من فئّة المواطنين أن يتقبلوا بدون ضغينة وجود مستويات 
مختلفة من الاعتراف والتقدير للقروق فى الإسهامات فى رفاهة المجتمع. 
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8- العائلة » والملكية الخاصة 
من شان الرؤية التى قدمها أرسطو فى المواطنةء والصداقة أن تساهم قى الحد 
من ذلك الضرر الناتج عن الحقد كما ذكرناء كذلك سيكون أيضًا لمفهومه عن الأسرة 
والملكية الخاصة نقس القعل. فكل من هذين المؤسستين يعد مطلويًا لتمكين الأقراد من 
الشعور بأن حياتهم ذات قيمة. وهما ضروريان أيضا كبعدين لمدينة جيدة التنظيم من 
شأتها تأمين الإاحساس بالتضامن الاجتماعى وسط مختلق التناسء» مواطنين وغير 
مواطنين: نساءًا ورجالاً. 
إن مجتمع الحراس عند أقلاطون يعد نوع مابَعًا من الأخدة"(3ه) أت أرمه بلمعاوين 
2165119 فى نظر أرسطو الذى زفض على نحو خاص فكرة الأسر المشاع؛ حيث 
يكون الأطقال هم أطقال الجميع » وقال فى هذا: 
إن الناس يولون جل اهتمامهم إلى ما يملكون , ونراهم أقل عناية بما هى 
عام وشائع؛ أى أنهم على أية حال لا يهتمون يما هى شائّع إلا بقدر اعتناء 
كل قرد على حدةء وعلى تحو فردى... ونظام أفلاطون إنما يعنى أن كل 
مواطن بسيكون لديه مئات من الأبناء ‏ وهم لن يكونوا أبناء لكل مواطن على 
نحو فردى ٠‏ بل أن كل ابن بسيكون ابذا بالدرجة نفسها لكل ولأى أب. 
والنتيجة أن كل اين لن يجنى بسوى الإهمال. بقدر متساي من كل أي" (:") : 
1ألا 101 كدع| عله زع1ل1 :1اللآ0 (أت11] ىأ 124آللا 10 111011اع]31 111051 لهم راعج" 
ال أةآللا 10 ]العايات 1116 © ][ 101 2186© ل[©١11‏ ,1216 /ا311 34 ,01 01111110117© عل 
11121 11182115 81210 أ0 176اع1أع5 111 .....لع71اععتاهت ل[الهن 11101110 عا طعهع 
01 50115 111 عط 101 الألنا لزع1!) :50115 110059110 2 هلاه الألها مععتاك تاعوة 
أ ١اه50‏ ع1 لإالهنوة عط اأأللا تلمع لإاعلاع 3110 :لإألهناك0(/1ا مععتالت طعوع 
ع2 الألنا 5011 لزلعلاع 11314 عط الألنا أأناكع! 1118 2110 1311117 بزرعلات 210 ب[قاة 
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قخطة أفلاطون من شأنها أن تضعق من الروابط الأسرية إلى درجة يغيب قيها 
لدى كل أب أى شعور قوى بمعاملة الأبناء* الآخرين فى مجتمع الحراس باهتمام 
وعناية شديدين. ويالمثل ٠‏ فلن يكون هناك ابن» فى مجتمع أقلاطون شاعرًا أى علاقة 
انتماء للأشخاص الآباء.('') وهذه المحضلة التعسة من شأتها أن تساهم يكل بد فى 
ونازة شوو بالنقية وطا كن نين الآناد كاه الستمن: 1 

وفيما يخص الملكية الخاصة: ذكر أرسطىو أن التاس عندما يملكون 'ما يخصهم 
من حيز مستقل من المصالح" قهم يكونون اكثر استعدادا لتقادى المشاحتات, 
والخلاقات بين يعضهم البعض. وكذلك من الوارد أن تزداد مصلحة الناس وكثاقة 
أنشطتهم عند إتاحة الملكية الخاصة "ذلك لأن كل فرد سيشعر وقتها انه يوظف نفسه 
فى سبيل ما يملكه."9"') هذا بالإضافة إلى أته لا يوجد أساسًا سيب؛ حسب 
أرسطو؛ لعدم الاستفادة من الملكية الخاصة فى تدعيم أغراض اجتماعية عامة, يبعكس 
ما أضمر أفلاطونء» فى ظن أرسطوء من رأى يفيد عدم إمكانية ذلك. قالناس يمكنهم 
الإستفادة يما يملكونه بطرق تنقع المجتمع ككل. وهو يرى أن النظام الأفضل (قياسًا 
على نظام أقلاطون) هو ذلك النظام الذى تكون فيه الممتلكات فى حيازة خاصة. ولكنها 
مكرسة لأغراض مشتركة؛ ومن ثم تصبح الوظيفة الأنسب للمشرّع هى جعل الرجال 
على أتم الاستعداد لأن يتعاملوا مع ممتلكاتهم بهذه الطريقة"") . 

وسيبدى من الوهلة الأولى- ويحكم ما قدمه من حقيقة مؤداها أن الملكية الخاصة 
تمد الناس يحيز مستقل -- كما لى كان أرسطو يضع الأساس لمجتمع مدنى» حيث يعد 
توفير حيز مستقل عن الحكومة؛ مما رأينا فى الفصل الأول؛ مسألة ذات أهمية بالغة 
لتامين الحريات. غير أنه بريطه بين الناس والحاجة إلى الاإستفادة العامة من ملكية 
الفرد, يؤكد أن الحيز المستقل الخاص بالمجتمع المدنى لن تقوم له قائمة. فما يعنيه 
أرسطىو قعليًا بالحيز المستقل هو مجرد مساحة يمكن لأصحاب الأملاك أن يدعوا 
ملكيتهاء لكنها ليست مساحة تتيح للأقراد استقلالية» ومدى وابسعًا من الخيارات 
الخاصة كما هو الأمر فى المجتمع المدنى » خاصة من الطراز الليبرالى» الذى أوردناه 
قى القصل الأول. 
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علاوة على ذلك» ويناء على ما تيناه أرسطى من موقف تجاه أقلاطون: فقد يبدو 
أنه نزع نحو الاعتقاد بأن أفلاطون قد دافع عن منظومة من الحيازة الجماعية 
للممتلكات لجميع الناس فى المجتمع وليس فقط للحراس. لكن الأمر فى الحقيقة لم يكن 
كذلك. قمثلما رأينا كان من شأن أفلاطون أن يقبل بوجود الملكية الخاصة لكثير من 
الناس خارج فئّة المراس. علاوة على قبوله؛ شأنه فى ذلك شأن أرسطى ؛ بقكرة 
إمكانية كبح الشهوة, والتحكم قيها بشكل كامل بواسطة التدريب الأخلاقى. وفى هذه 
الحالة» وكما قال أرسطو فان "الصلاح الأخلاقى ... سيضمن أن تتحول ملكية كل فرد 
إلى خدمة المنقعة للجميع؛ بنقس روح المثل القائل أن 'خيرات الأصدقاء هى خيرات 
للجميع.”(2') ومن ثم فقد رأى ارسطى؛ تمامًا مما رأى أقلاطون؛ أن مفهوم "هذا 
ملكى” 56نته 15 115 يجب أن يرى كإسهام فى التوعية بأن الفرد متاح له أن يملك 
ثروة شخصية على شرط استخدامها فى إعلاء أهداف اجتماعية. 


4- الدساتير: العادلة» وغير العادلة 


يتعلق بستور المدينة يعديد من السمات المهمة الخاصة بالمجتمع السياسى. 
فالدستور ينقسم إلى مناصب كل منها له سلطات معينة فيما يتعلق بالأهداف والقيم 
المشتركة للمجتمع.!*') ومن ثم 'فهى تنظيم لمناصب فى الدولة يتم بمقتضاه وضع منهج 
لتوزيع هذه المناصبء وإقرار سيادة السلطة, وتحديد طبيعة الغاية التى ستتبعها 
. المؤفسسة وجميع أفرادها.ل') علاوة على ذلك» فإن أى دستور يتأثر إلى حد يعيد فى 
خاصيته أو صفته بالطبقات الاجتماعية: والاقتصادية التى تهيمن على المجتمه(") 
لأنه باختلاف الطبقات التى ستهيمن ستختلف السساتير. ومن ثم فمع تنوع الدبساتير 
يكون من الطبيعى أن نسأل ما الذى يجعل للدبستور قيمة. هنا نجد أرسطو واضحًا 
فى إقراره بأن الدساتير التى تعلى من المصلحة العامة هى فقط الجديرة بأن تعتبر 
أنساتير صحيحة". أما ما عداها من دبساتير تعلى من شأن المصالح الشخصية 
للطبقات الحاكمة فهى محض " انتكاسات "04 , 
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وقد استخدم أرسطو كلاً من العامل الطبقى واحترام المصلحة العامة كبساس 
اتقييم ووصف الدبساتير المختلقة. فالأنواع الثلاث الصالحة من السساتير هى تلك 
القائمة على احترام المصلحة العامةء وهى الحكومات الملكية 5صنؤدودفاء والنظم 
الأرستقراطية ععا31510636, والحكومات الشعبية 18165اهم . ونجد أن الطيقة المهيمنة 
فى النوع الأول متمظة فى الملك, وفى النوع الثانى متمثلة قى طغمة من الأشخاص 
الأكثر جدارة» وفى النوع الثالث متمظلة فى المجموع والتى اصطلح عليها فيما بعد 
بالطيقة المتوسطة .55هاء 214016 أما الانتكاسات الثلاث لهذه الصيغ فهى الطغيان 
15 وحكم الأقلية أو الأليغاركية لاناه:قوناه والديمقراطية زإعدىءممعق. 
الطغيان هو حكم فرد واحد فاسد,ء والأليغاركية هى حكم الأغنياء ممن حددوا الصالح 
العام بطريقة تنفعهم هم فقطء والديمقراطية هى حكم الكثرة المتملين فى هذه الحال 
فى الفقراء.('') وسنناقش كل شكل على حدة لنميز الحق من الياطل. 
إن النوع الأكثر قريًا للنموذج الإلهى من بين الدساتير الحقة هى المأَكية(:") وهى 
أقرب فى طبيعتها لنظام أرستقراطى لأنها حكم "الطبقة الأفضل” وكذلك لأن الجدارة 
كما فى التظام الأرستقراطى هى أبساس الحكم. علاوة على أن الملّكية تصون ثروة 
الملاك من "المعاملة الظالمة” التى يمارسها من يسليون هذه الثروة من أصحابها. فى 
الوقت نفسه: فإن الملك يحمى بقية المجتمع من "الغطرسة والقمع.('"2 وذكر أرسطى 
أيضا أن من الأقضل للملوك أن يتقبلوا حكم القانون, كساس لنظام حكمهم. "قحكم 
القاتون مقضدًا... عن حكم مواطن واحد بمفرده' ومضى أرسطى فى قوله إن "القانون 
.. يُروّض من فى المتاصب عمدا بروحه الخاصء وإن حكم القانون: يمكّن الحكام من 
البت فى القضايا بصورة عادلة.('") قفى مجتمع يحكمه القانون, يكون "الحكم لله 
والعقل." ولكن حيث يحكم الرجال يمفردهم, يقع المجتمع تحت بسلطة "البهيمية" 6مة 
:هط (") فعندما يحكم الرجال يدون اعتبار فى حكم القانون ستكون الشهوة 
والاتفعالات الخارجة عن السيطرة؛ دونًا عن العقل هى القوى السياسية الرئيسية فى 


المجتمع. 
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وفيما يخص الصيغة المتحرفة أو الفاسدة من الملكية فإننا نجدها فى الطاغية 
الذى يجعل الأولوية للبحث والسعى وراء مصلحته هو دون الاعتبار فى المصلحة 
العامة. وهو شأته شأن الأليغاركى الذى يجمع ثروة عظيمة ليصبح فى وضع يتيح له 
تسليح نفسه بجيش وأيضًا من أجل الرفاهية. وهو لا يثق فى الجماهير من الناس 
ويبذل كل جهد لتجريدهم من الأسلحة!'") . ويمكنه محاولة اليقاء فى السلطة سواء عن 
طريق إفشاء عدم الثقة بين الناس بحيث لا تكون هناك وحدة فى مواجهته. أو عن 
طريق اتخاذه مسار أرفع شأنًا ويصبح أقرب إلى الملك. وفى الحالة الأخيرة قهو 
يكرس نفسه لدعم المصلحة العامة ومن خلال اتسامه بالاعتدال: يكون قادرًا على كسب 
تأييد الجماهير وأيضا الأرستقراطيين!"") . 

أما الأرستقراطية وكما أشرنا فهى حكم القلة الأكثر جدارة.!'") والصيغة 
الفاسدة منها هى الأليغاركية التى تمثل تمطًا من الحياة يحكم فيه الأثرياء بقية 
المجتمع لمصلحة الأغنياء دون الاعتبار فى حكم القانون. وتتميز الأليغاركية عن 
الديمقراطية بحكم الحقيقة القائلة بأته فى حالة الأليغاركية يحكم الأغنياء أما فى 
الديمقراطية قالققراء هم من يصلون إلى السلطة.!'") ودفع أرسطى بأنه يجب على 
الأليغاركيين إذا أرادوا الإستمرار أن يصلحوا من أنقسهمء وهو ما يمكتهم عمله 
بالسماح لأصحاب الأملاك بآن يتولوا مناصب ,سياسية. بالإضافة إلى ذلك يجب أن 
يكونوا على استعداد لشغل أهم المناصب العامة بدون مقابل بحيث يبدى لباقى المجتمع 
من المواطنين المستثتين من الحكم أن الموظفين معنيون بوضع الصالح العام فى 
الأولوية 00 , 

انتقل أرسطو بعد ذلك إلى مناقشة حكم الشعب باعتباره "أقضل دستورء 
وطريقة للحياة بالنسبة للأغلبية /018[" من الدول والناس”9") , ففى حكم الشعب 
هناك قاعدة وسطى بين قوتين متنافستين فى المجتمعء يتمثلان فى هذه الحالة فى 
الصراع بين منظورين طبقيين متعارضين(”*) . حيث تعمل الطبقة المتوسطة» فى حكم 
الشعبء كقوة معتدلة بين طبقتين متباعدتين تتناقسان قيما بينهما؛ إحداهما تمثل 
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مصالع فئة أوليغاركية والأخرى تمثل مصالح الديمقراطية. وتفصح بعض حكومات 
الشعبء بشكل عامء عن ميول لأن تكون أقرب للديمقراطية فى حين تميل حكومات 
أخرى إلى أن تكون مثل الأوليغاركيين(01). 

على أية حال تعتير حكومة الشعب أساس الصيغة المعتدلة من الحكومات 
السياسية. فقد ذكر أرسطى أن الأفراد الذين يقضلون عيش حياة معتدلة هم "الأكثر 
استعدادا للإصغاء إلى العقل."("*) وهذه الطريقة المعتدلة من الحياة إنما تتعكس فى 
المجتمع من خلال حقيقة مفادها أن الحكومة الشعبية تقوم على طبقة متوسطة: طبقة 
تمثل منتصف الطريق بين الأغنياءء والفقراء. قالناس فى أى من هذين المعسكرين 
أغنياء أى فقراء يكونون متحمسين فيما يخص إعلاء غاياتهم» وبالتالى لا يمكنهم تتبع 
حكم العقل. فالأغنياء يميلون إلى أن يكونوا أكثر عنفاء وهم فى مقبة ذلك قد ينخرطون 
فى “جرائتم خطيرة" فى حين قد يقع الفقراء فريسة ل "جرائم التشردء والتسول”67) . 

ومن الواضح أنه فى النظامين كليهما ٠‏ لن يتسنى للمواطنين أن يخضعوا لحكم 
قوانين عادلة. فالأغنياء وبسبب امتلاكهم الكثير من الامتيازات أن يحققوا النظام 
المطلوب فى سبيل احترام ودعم القوانين العادلة. والفقراء الذين تعوزهم جميع 
الامتيازات سيصيرون حاقدين وفى هوان نقسى ولن تتوفر لهم الفرصة لإرساء دعائم 
قوانين عادلة. وحيث تسود هاتان الطبقتان لن تصبح الدولة سوى مجرد عراك دائم 
بين فقراء وأغنياءء» إنه وضع "لا يتألف سوى من عبيدء ويسادة: دولة أحد وجهيها من 
الحقدء والوجه الآخر من الازدراء." وذهب أرسطو إلى أنه "حينئذ لن يتبقى من روح 
الصداقة, أى مزاج المجتمع السياسى ما يمكن المضى فى محوه. نعم إن المجتمع 
يعتمد على الصداقة؛ ولكن إذا ما حلت العداوة بدلا من الصداقة؛ فإن الناس لن 
يتقاسموا ولى حتى الطريق الواحد "59*) . 

من ناحية أخرىء نجد أعضاء الطبقة المتوسطة "أقل الجميع معاناة من الطموح”" 
وأكثر مقدرة على الحكم بنظام يُعلى من شأن الصالح العام وإرساء القوانين الصالحة 
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التى يجب أن يكون لها السيادة قى المجتمع. إذن فهى تبدى أكثر قدرة على إرساء قيم 
أخلاقية عامة ومشتركة يمكن أن تكون بمثابة أساس للصداقة والروح الاجتماعية بين 
مخطف الطبقات فى المجتمع. 

والقيم الأخلاقية المشتركة التى ستعليها وتروج لها الحكومة الشعبية من خلال 
الطبقة المتوسطة هى قيم واضحة أيضًا. "دولة تهدف أن تُكون ... مجتمعًا مؤلفًا من 
أشخاص متساوين؛ ونظراء 56655 ومن ثم يمكن لهم أن يصيروا أصدقاءء وأقرانًا. 
والطبقة المتوسطة تقوق مَنْ عداها فى امتلاكها لتلك التركيبة. ويستتبع ذلك أن يصبح 
مقدر للدولة التى تقوم على الطبقة المتوسطة أن تكون الأقضل ت/سيسًا.**) فحكومة 
الشعب تناضل من أجل المساواة من خلال الطريقة التى توزع بها الملكية. وحقيقة 
الأمر أن السيب الرئيسى فى نجاح حكومة الشعب أنها قائمة على '[ توزيع) معتدل 
وملائم للملكية."(*) ففى مجتمع يساء فيه توزيع الملكيات ويمتلك القليل فيه الكثير 
منهاء بينما لا يملك الباقى شيئّاء تضعف الفرص المتاحة لتحقيق روح الاجتماعية. وفى 
المقايل» إما أن يتحول المجتمع إلى الأليغاركية (حكم قطاعات صغيرة من المجتمع 
تحوز معظم الممتلكات) أى إلى "ديمقراطية متطرفة" (حكم الفقراء لبقية المجتمع). علاوة 
على ذلكء فقد يفضى رد الفعلء تجاه أى من هذين الصيغتين من النظم غير العادلة, 
بالمجتمع إلى الطغيان.(9). 

وللأسقء نادرا ما نجد هذا النوع من الحكومات متحققاء لأنه دائمًا ما يغلب أحد 
الميلين؛ الأليغاركية أو الديمقراطية المتطرفة ويمتطى السلطة: وهو ما يحدث إلى حد 
كبير إما بسيب ضالة الطبقة المتوسطة بدرجة كبيرة أو لوجود عداوة حادة بين 
الجماهير والأغنياء (8). 


-٠١‏ الديمقراطية والتشاور العام 


بما أن الطفيان هو الشكل الأكثر انحرافًا من بين الأنظمة غير العادلة» وأن 
الأليغاركية هى التالية وراء الطغيان من بين أسوء الأنظمة: قإن الديمقراطية هى 
"الأكثر اعتدالاً " من بين تلك الأنظمة الأسواًء فهى "أقل الشرور” وسط تلك الأنظمة 
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التى تعتبر غير عادلة.!*) فالديمقراطية شكل من الحكومة تقوم على حكم الفقراءء. 
و"الأحرار- مولد!" والسواد الأعظم من الناس (5). 

علاوة على ذاك فان الديمقراطية توكد على رؤيتين من الحرية: الأولى أن الأفراد 
يجب أن يتقاسموا أى يشتركوا فى أن يُحكموا ويُحكموا.!('*) وهذا يعنى أن المواطنين 
يجب أن يتوفر أكل منهم فرصة المشاركة فى المناصب العامة. كما أن النظرة الجماعية 
للمواطنين يجب أن تسود يصدد قضايا مثل طبيعة القانون. وهنا؛ على خلاف ما ذكره 
أقلاطون فى جمهوريته؛ من أن الفلاسفة يجب أن يحكمواء اعتقد أرسطو انه من 
الممكن حِدَا أن يكون تشاور الناس مع بعضهم اليعض موديًا إلى افضل القرارات, 
واعتقد أنه حتى إذا كانت الحالة أن الفرد لن يتفوق ينفسه فى دور القاضى على أحد 
الخبراء. قعندما يلتقى الأفراد معاء ويتوصلون إلى أحكامهم كمحصلة للتشاورء ستعد 
تلك الأحكام الأفضل أو على الأقل ليست بالأسواأ من تلك التى يتخذها من يسمون 
بالخيراء وارفف فاقلا “مق الوارد فى بمقيفة الأمن ف مكون كل فو انو عل 
مستوى إطلاق الأحكام من الخيراءء ولكن عندما يلتقى الجميع معا فهم إن لم يكونوا 
أفضل من الخبراء فلن يكونوا أبسوء منهم على آية حال”39). 

بالإضافة إلى أن هناك كثيراً من مجالات الاهتمام التى لا يكون الخبراء فيها 
ويصدد موضوعات بعينها أفضلء كحكامء ممن هم دونهم: أى ممن يمكن تسميتهم 
بالمواطنين العاديين .05قجتااء وو306:3 ودلل أرسطوق قائلاً : إن المنزل ... شىء 
لايمكن أن يكون فهمه حكرا على البتاءين دون غيرهم."9') ويمد هذا المثل على 
استقامته فى مجال السياسة , فإنه من الوارد أن يكون المواطنون العاديون 
المتشاورون معًا على مستوى عالٍ من الجودة إن لم يكونوا الأفضل من الخبراء عند 
اتَخاذ الأحكام بصدد موضوعات سياسية سواء داخلية أم خارجية. وريما يكون أحد 
أسباب هذه الرؤية منبثقًا عن معالجة أرسطى للذكاء العملى. فكما يتذكر القارئ أن 
الذكاء العملى ليس معنيًا بتقديم نظرية متميزة لنظام متطور من القواعد التى تفسر 
الأحداث. بل هو على العكس من ذلك: يصف نماذج وميولاً تقدم إرشادات لكيفية 
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صياغة القوانين أى قضايا عامة أخرى والتفكير فيها. وهنا نؤكد أن تحديد هذه الميول 
لا يعد من العلوم الدقيقة بالمرة. وذلك ما يرجع إلى تدفق الأحداث على كثرتها؛ كما 
وفى الغالب يكون من الصعب تحديد النموذج الذى تتسلسل وفقًا له هذه الأحداث. 
ولكن عندما يشترك الناس فى هذه المحاولة معًا يكونون قادرين على المقارتة, 
والمضاهاة بين الرؤى. وفى تلك العملية يكونون أيضًا أكثر استعدادا وتهيوًا لخلق 
صورة أكثر دقة عن الأحداث كبساس للقوانين التى سيرضون بها فى النهاية. قعندما 
ذكر أرسطى أنه فى النظام الديمقراطى يجب أن تكون الأغلبية هى المحددة لمحصلات 
الأمورء وأن رؤيتهم هى “تعبير عن العدالة" يتبغى أن يفهم من ذلك أن قرار الأغلبية 
سيظهر عن عملية من التشاور العام التى تشكل رؤى الناس بحيث يكون حكمهم الناتج 
قائمًا على تقدير ذكى القضايا كوجه مقابل لرد الفعل الوجدانى (!8) , 

كذلك فإنه من الأكثر احتمانًا أن تتفادى هذه المقارية فى الحكم ما يمكن وقوعه 
من عدم استقرار سياسى. قحسب أرسطوء من شأن مقارية أقلاطون فى الحكم: تلك 
المقارية التى تجعل مجموعة واحدة من المواطنين هم الحكام الأبديون للدولة؛ ناكرا بذلك 
الفرص على جميع المواطنين فى المشاركة فى تولى المناصب وفق ما يتطلبه مبدا لتحكم 
ولتكن محكومًا 0عأنا: وناعط 300 ولاأائه؛ من شأن هذه المقارية أن "تولد اسشفاء 
وشقاقًا حتى وسط الأعضاء ممن ليس لديهم موقف بعينه. وبالتالى» ويدرجة أكبر وسط 
الأعضاء ذوى الطموح المرتفع؛ والعسكريين."9*') ويذلك لن يكون أفلاطون. فى وجهة 
نظر أرسطوء قادرًا على الاحتفاظ وسط المواطنين بالقيم الأخلاقية المشتركة التى يمكن 
أن تصل بين المصالح المختلفة فى المجتمع وتخلق أواصر الصلة الاجتماعية والصداقة 
التى اعتقد أرسطو فى ضرورتها من أجل مجتمع سياسى صحى ٠‏ وعادل. إن رؤية 
أرسطو للتشاور تعد حسما لذلك النوع من تفكير المجتمع المدتى الذى سنناقشه فى 
الجزء الثانى من هذا الكتاب. خاصة عندما نناقش منظور العقل العام قى فصول 
روسوء وهيجلء وكانطء ورولن» فنحن سنكون بصدد مناقشة شكل من الاستدلال الذى 
يتعلم فيه الأقراد أن يستشيروا وجهات نظر الآخرين كابساس لتطوير كل من وجهات 
نظرهم أنفسهم وإجماع المجتمع على قضية معينة. هذه الخبرة تعد أسابسية لإعلاء 
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ما سميناه فى القصل الأول بالاحترام المتبادل أى قدرة الناس على فهم رؤى وآراء من 

المفهوم الثانى للحرية فى نظام ديمقراطى يتمثل فى ضرورة امتلاك الأفراد الحرية 
فى أن يعيشوا كما يحبون "تلك للحياة التى تحث عليها الديمقراطية هى وظيفة الرجل الحر 
تمامًا كما هو الأمر بالنسية للعيد فى أن يعيش كما يحب أن يعيش.('') ووقق هذه 
الصيغة, يكون الأفراد متحررين من تدخل الحكومة. بالإضافة إلى أن هذه الرؤية تساهم 
فى إرساء نظام من الحرية يتكامل مع المساواة؛ يجب أن يكون فيه ما هو متحقق من 
الحرية لشخص واحد ممكنًا لجميع الأشخاص: ويبدى أن العيش كما يحلو لنا سيتعارض 
دائما مع الرؤية الأولى الحرية التى تؤكد على أن الأقراد يجب أن يشتركوا فى التشاور 
العام من اجل القضايا. فلإنجاز هذا الهدف يجب أن يتقيل الناس حقيقة أنه فى أوقات 
معينة عليهم أن ينسوا أن يعيشوا كما يحلى لهم وذلك بغرض المساعدة فى تحقيق إجماع 
على قضايا عامة مهمة. وعندئذ فقط ,سيكون من الممكن المحافظة على تلك القيم الأخلاقية 
المشتركة التى تمثل ساس استمرار أواصر الصداقة. 

اقد قدم أرسطى نصيحة عن كيفية تحسين الديمقراطية وتحريكها فى اتجاه نظام 
يتميز بالخير والاستقرار. ققد ذهب إلى أنه من الضرورى التاكيد على مستوى دائم 
من الرخاء للطبقات الدنيا 'قالفقر هو سبب عيوب الديمقراطية", ويمكن أن يتحقق 
الرخاء عن طريق توزيع القائض فى صورة “منح شاملة للفقراء "') ..ويتبنى هذه 
الرؤية. كان لأرسطو أن يأمل فى أن يجعل من الديمقراطية النظام الأكثر قربا لحكم 
الشعبء لان هذا النظام سيكون مهيئًا لحفظ الصداقة ويالتالى سيصون الخبرة 
الاجتماعية التى تعد غاية فى الحيوية لتأمين مجتمع صالح. وفى هذا النظام أيضًا 
سيكون ممكنا تصور درجة كافية من الثقة للسماح بحدوث التشاور العام الذى تتطلبه 
الديمقراطية من مواطنيها. 

إن مناقشة أرسطى للتشاور العام فى سن القوانين يدعم وجهة نظره المائلة فى 
مناقشته لنظام الحكومة الملكية» حيث إن الحكومة فى المجتمع يجب أن تقوم على حكم 
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القانون وليس على السلطة الشخصية لحكام بعينهم. والسلطة الشخصية سواء كانت 
تمارس من قبل شخص واحد أى هيئة من الأشخاص يجب ألا تستخدم إلا فى ظل 
غياب قوانين تغطى مسالة ما لصعوية؛ إن لم يكن استحالة؛ وضع قواعد عامة يمكنها 
تغطية جميع الاحتمالات الواردة. وقى تقوية حكم القانون على حكم الأقراد. كشف 
أرسطو عن اقتناعه يأن "السيادة النهائية” يجب أن تكون لحكم "القوانين التى سنت 
بشكل صحيح" على حد تسميته. فما تلك القوانين التى سنت يشكل صحيح؟ سؤال 
وعر لأته بناءً على اعتماد روح الدبساتير على طبقات اجتماعية معينة فإن القوانين قد 
تنحاز إلى صف طبقة: أى أخرى. إلى أن: وهنا تأتى الإجابة: أشار أرسطو إلى أهمية 
الساتير الصحيحة فى إنتاج قوانين صحيحة. فقد ذكر أن القوانين العادلة هى تلك 
القوانين التى يجب أن تكون فى "انسجام مع اللسساتير الصحيحة."(14) 

وبناء على تأكيد أرسطو على إتاحة القرصة لإحلال الناس العاديين محل الخيراء 
فى غمار عمليات التشاور العام؛ قد يبدى أن من أحد المعايير المهمة لتحديد ماهية 
البساتير العادلة هو شرط أن يتم بسن القوانين من خلال هذا التشاور العام بين 
المواطنين فبدعمه لفكرة حكم القانون, نادى أرسطو بالحكم القائم على تشاور المواطن 
كاحد الأسس المهمة لحكومة رعوية عادلة. ونراه فى سبيل ذلك يفصح ثانية عن رؤية 
للحياة السياسية توسع من تلك الرؤية التى وجدناها عند أقلاطون. 


١‏ - أرسطو والمجتمع المدنى 

وأكن رغم التاكيد على التشاور العام وسط المواطنينء لابد أن يتضح لنا أن رؤية 
أرسطو المجتمع قد استبعدت كثيرين من المشاركة الكاملة فى الحياة العامة كما رأينا 
لتونا فيما يتعلق بالنساء والعبيد. بالإضافة إلى ذكره أن الحرفيين وأصحاب الحوانيت 
المنخرطين فى أنشطة كانت تعد 'وضيعة وغير ملائمة لالصلاح'. وفى دولة يأمها بستور 
مثالى: لا يمكن لهم أن يصيروا مواطتين يشاركون بشكل كامل فى الحكومة. قمهام 
العمل من هذا النوعء مثل الفلاحة يجب أن تؤديها طيقة منفصلة من الناس بحيث 
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يكون لدى الآخرين الموكل لهم أن يلعبوا دور المواطنين ما يكفى من تفرغ ضرورى 
للمشاركة فى الحكومة. “فالتفرغ ضرورى لأن ينمى المرء فى صلاح. وأن يتتيع الآأنشطة 
الساسية 0051 . 

ويرى أرسطى أن الناس الذين يقومون يعمل ضرورى فى المجتمع لن يستطيعوا 
الحصول على قرص توؤدى إلى تطوير قدراتهم العقلانية. فحتى فى أفضل المدن فإن 
أغلب ما تقدمه الحياة الإنسانية ان يكون متاحا للجميع. وهذه الرؤى والمواقق إنما 
تشير إلى أن أرسطو اعتقد انه بهدف تحقيق المجتمع لأغراضه الجماعية سيكون هناك 
أناسٌ فى حل من العدالة الممنوحة للآخرينء والسخرية هنا أن هناك فضيلة ينتظر 
اكتسابها من تحديد وقائّع المجتمع بهذه الطريقة. فالحقيقة أن هذه المقارية تتيح 
لأرسطو أن يحدد موضوع الحدود المفروضة على تصرق الإنسان؛ ويوجود هذه 
الحدود فى ذهن المشرّع فإنه يكون على وعى بأتواع الحدود التى يجب أن يناهضها 
فى سبيل تحقيق مجتمع أكثر عدالة كلما أمكن(:') . 

ولكن ما المبرر فى تحدى أرسطو للحدود الخاصة بمجتمعه؟ ييدو أن التزامه 
بالصداقة كان من شأته أن يشجعه على إعادة التفكير فى رؤيته الخاصة بالهيراركية 
أى النظام الطبقى الهرمى لاات,16:2 , قكما رأينا؛ بدون الصداقة؛ لن تكون هناك 
أسس المجتمع. وهنا تقوم الصداقة عند أرسطو على قيم أخلاقية مشتركة وسط 
أعضاء المجتمع باختلاف مشاريهم. ولكن حيث تكون القيم الأخلاقية موضوع البحث 
هى تلك القيم التى تتسبب فى وجود قيود صارمة وعميقة, وصراعات فى المجتمع قعلى 
المرء أن يتساط عما إذا كانت هذه القيم لها بالفعل مصداقية أخلاقية وعقلانية أم.لا. 
فكيف يمكن لقيم تقسم الناس وفق خطوط توحى بفقدان الإنصافء والعدل أن تعد 
ذات قيمة أخلاقية؟ علاوة على أنه إذا كان للمرء أن يخلص إلى خلى تلك القيم من 
المصداقية الأخلاقية: فإن المجتمع سيكون بصدد ققدان كل من القيم الأخلاقية 
المشتركة والصداقة التى من شأتها تحقيق هذه القيم. ومن ثم لن يتوفر حينئذ خيار 
أمام أرسطو الذى عول على جعل الصداقة أساسا للمجتمع؛ إلاقى إصلاح القيم 
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الأخلاقية للمجتمع؛ بحيث يمكن توقير قيم عادلة. وإذا أتيح له النجاح قى مسعاه هذاء 
يمكن حينئذ إنقاذ كل من الصداقة والاجتماعية. 

علاوة على ذلك: يبدى أن مفهوم أرسطو للتشاور فى النظام الديمقراطى قد أدى 
يه إلى إعادة التفكير قى قبوله للهرمية الطبقية التى تنكر المواطنة على الكثيرين من 
فئكات الشعب. فالتشاورء كما رأيناء سيجعل الناس يلتقون معًا لوضع أجندة أو خطة 
عمل خاصة بهم؛ وأيضا سن قوانينهم. وهم فى سبيلهم لإتمام ذلك بحكم تفوق 
حكمتهم الجماعية على حكمة الخبراء. غير أنه لإحلال أى لإيجاد عملية التشاور العام 
سيكون ضروريًا إضعاف أو تسكين عوامل معينة من قبيل الهرمية الطبقية والامتيازات 
التى تَقَسَم بين الناس تولّد عدم الثقة فيما بينهم. وإلا لن يكون الأفراد قادرين على 
التشاور مع يعضهم البعض. 

وآخيراء ما هى تطبيقات المجتمع المدنى فى هذه الرؤى؟ يمكننا التأكيد على أن 
أرسطو لم يعتقد أن الصداقة ستؤدى بالضرورة إلى تطور هذا النوع من المجتمع 
المدتى الوارد قى الفصل الأول. فبالنسبة له, كان على جميع مراحل الحياة قى الأسرة, 
والقرية ان تدعم أولويات المدينة» ولذلك يبدو من غير الوارد أن يدعم أرسطى فكرة 
وجود حيز مستقل من جماعات توجد موازية للدولة كضرورة للمجتمع المدنى كما هو 
وارد فى القصل الاول. 

ولكن إذا كان للصداقة أن تستمر فيجي الاعتراف أ التسليم بنتيجة مهمة 
لتقاسم القيم الأخلاقية وهى: أن الأصدقاء هم أصدقاء لأنهم يساهمون قى إحساس 
بعضهم البعض باحترام الذات. ولكن كيف يمكن لهذه المحصلة أن تحدث إذا ما كان 
من نتائج الصداقة أن نجعل أحد الأطراف خاضعا للأخر لأسباب تبدى غير ميررة 
عقلانيًا؟ فإذا كان للصداقة أن تظل ساسا للمجتمع؛ فيجب أن تأتى مكملة لفضيلة 
الإحترام المتبادل التى ناقشناها فى الفصل الأول. فهذه الفضيلة؛ خاصة حال تدعيمها 
بوجهة نظر أرسطى الخاصة بالتشاور العام؛ ستشجع الناس على إيجاد طرق 
للإصغاءء والفهم؛ وترك مساحة للآخرين. غير أنه بإرساء علاقات من هذا النوع تحت 
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وبيئة أخلاقية أوسع تحفظ احترام الحقوق؛ من شأن هذا المجتمع أن يبزغ أيضنا. 
وتوحى هذه الرؤى بأنه حتى إذا لم يكن أرسطو قد نادى ب أى احتضن رؤبة 
35 . اه 0000-5 - 5000 03 2 
المجتمع المدنى التى ننادى بها هناء فهى يبقى؛ رغم ذلك؛ أقرب إلى قهمها وتبنيها من 
معلمة أقلاطون. 


161 


هوامش الفصل الثالث 


١ 3 1)‏ ,(1977 ,لاللاصنا لمج معالة ع3©60:0) :ه010 !) ,علاماكلة ,أعهجمالة .8 مطمل 
( ؟" ) بإاوتععطونا ل,هل<0 ليملا بناعل!) بأكعلع لا8 .صقنا 200 601160 ,هلاماداق أه عمنتاأامط ع1 بعلتاماكايم 


,165أ0م 116 110107 وتاك لا ,للمعتعط 0م .وقتهم ,العا .له ,لاا .كا8 317 .م (1965 وفممط 
9 لكأناملنا لعأ أكناز عأ0لنن 1116 ,كنات11 50261311001 101 ك5و0م0امت و5أكنا 615 ]نار علا عاتن الأبه ١‏ 


ا 
)؟) .10 .م ,هلأماواهخ ,الهرمالة 
(غ) 320 .م ,011 لإلقا16لام0ت 881615 لمة ,1:(11/:9الا؛ 317 .م ,ععلةااموط 


( ه ) -وتاطنط غأماعها!!:دأاهمقمهالم1) ماهم معمععه ١‏ باط لعتداكمهط ,كاطع مدهطعهم ]مآلا ,ولامادزيم 
(25 - 23 11396) 1514 .م, ( 1985 ,.00 وما 
)30 ) .5لقدعناامنا انامطة لرمتاأومممن5 ذأ عولءأفامم! عااتامعه5 .(11412 -1140630) ,156 .م ,. لأطا 
. (35 -1139033) 152 .2 ,مولقم 
( /ا ) عاكملا بنونا)رة 6000065 أه بب[اأأنوم 116 ,لالنوطكعبالة .© ولأمدآنا 1050 عملم وأمصمه ذل 
0 اناق طاكعنال! نثاهاله1 | عأم0تة»© علطا ما 94-97 .م2 .(1986 ,عع 'واتورعباونا عولأتطريدت 
دعرع! عذل | بزهلةا علا مآ بمرمعللا رملا عط©ا عون 
)4 (114065) ,154 .م ,قعاطاع ولأماكايقم 
( 9 ) مه ععمعوةلاماما لضنتاعةةم طااين لعتمروع ذا ععمعءه لمعتاتامم ,هعه1!! .(1094215-18) 2.3 ,لطا 
.(18820-30 114 ) ,157 .م ركعاطاع ,مومه الامص) عا)تامعاع5 جنم؟! لع لاذأناومتاكان ميج طامط 
)٠١(‏ المرجع السايق.. ص 1094613(.5). 
)١١(‏ المرجع السايق.ء ص 6, (1094621). 
زقنة (114155-18) ,158 .م ,كعلطاع 305 .م ,6000655 أه بأتازوتمع 1116 ,لتناقةطككرالة .© مطتتدال 
[(لذة 302-05 .مم ,رقع00006 أن /زاأازوة:2 غ11 ,ستقطككتالط .0 هلتائجلةا 
)١8(‏ المرجع السايق.. ص 3١١‏ . 
)١6(‏ ,قطططاع .مم مككد كل (1189 .مدنجام). 
)١1(‏ المرجع السايق.. ص 68١ء‏ (513-15,1181) . 


185) .1:5:13-14اء 51 .م ,كعتاأامه 16 ,علاماكايم 
(14) المرجع السابق.. ص .١156‏ 15:]] 
(19) . (1097827-109755) ,14 - 13 .مم ,عماطاع 


102 


(-؟) المرجع السايق.ء ص ١١548( . ١.‏ 10-15). 

(١؟)‏ المرجع السايق.ء ص ٠١94( ,١7‏ 8-20). 

(9؟) المرجع السايق.ء ص ؟8. ١١١5(‏ 315-25). 

|ففقةا .8:أأ:ا , 5.م ,قعنازامة ,علامتعايقخ 

(18) المرجع السايق.ء ص ه.ء .11:8:ا 

(5؟) المرجع السابق..ص صه-, .1:!1:10-14 

(1؟) المرجع السايق.ء ص لاء .11:16:! 

(7؟) المرجع السايق.ء ص لا. .1:11:15 

إليية . 352 ,344-46 .مم ,ركعع:6000 أ0 بباتازودء2؟ ع١‏ رمنوطوكرلمع 

(9؟) ,كعتالامط ص "؟. 1:!1:2 

)٠١(‏ المرجع السابق.. ص 4: .1:5ا:! 

1:111:1-2. المرجع السايق..ء ,م ؟١, 250 ,6:لاتاص ؟9:؟,‎ )"١( 

(5؟) المرجع السايق.» ص ”5, 1زاالا:ا 

(1؟) المرجع السايق.. ص ص ١2‏ 3377, 800 1:2الاتاص ه53, .1:11:27 

(8؟) المرجع السايق.ء ص ,56١‏ :االلا:ا .1١‏ 

)هم رط واتعرعيزونا ممأععصط ) بألأونامط1 لقعنازامط مممتكولالا ع1 مأ معدمملالا ,صلا بعالمانة كيه 
. 2092 .مم ,( 6551979 


لها . 5 : ١: ١١‏ رك .م ركعنائامط 
(17؟) المرجع السابق.ء ص ص "الا - 95, ,1:10:5-9 

(54) المرجع السايق., ص ص, 6؟ - لاا -؟ لا, ,9:ا:1 11 -18 

)9 6 .م ,60005655 01 الأو 12 هط ,لااناةطوكيالا : (115523) ,207 م ,كمالاط 


.)825 ١131( , 588 ,تعأطاقص‎ )( 

(41) المرجع السايق.. ص 545,: 1١51/(‏ .880-33). 

(؟5) المرجع السايق..ء ص -0؟. (/1131 .6. 

(؟5) المريجع السابق.ء ص ,8.١7‏ (هه١١‏ .323-25) 

(54) المرجع السايق..ء ص 8-7: (625.1160). 

(40) المرجع السايق.. ص ؟١8,‏ (825-28.11660). 

(85) المريجع السايق.. ص ١5؟,.‏ (/1150 582 - -2 لممهلا17(أه نزلانوةت 116 رمسدطكدرلة مم5 .رقم 
,0200155 ص اص غ8ه"ا- 0ه . 


(0) ,قعءاطاع ص ١0؟‏ , 11١71/(‏ .05-10) 

(4غ) المرجع السايق.ء ص 1١51( , 5٠١‏ 610-15. 

(5غ) ,05أ0 ,علاماواةق ص ,.١5١‏ ,11:11:13 

(-5) ,5عاالاع ,ولاماواظ ص ١١64 5١١‏ .(15-20ط تحدث أرسطو هنا عن الصداقة بين الرجل والمرأة, 
والاين والأبء ويين أى نوع من الحكام والرعية. وهى ما ييدى أنه يتضمن أيضا السيد والعبد. 


1603 


)1م) 5906م 08 لالقأتاع مكمه 52167 همع5 مكلق .4-5ئلا!:ا , 10 .م ,ععتاأامط ,هلأماوايم 


)5م( .3248 .© ,ركقع650001 05 إاألأوت! 8ط1 ,ستقطذكنالظ ,مدلق 5-9 : الا :ا ,16 - 15 .مم ,.لأطا 
(5م) .9-10:الا:! ,16 . م ,عع ناموط ,علاماوليظ 
(68) المرجع السايق.. ص ١/‏ - , وام .9-10:الا:ا ص ه؟, .عامصاه0! ,8321 لمع 111:7 

)0( ص ثغ ؟ ,5000655 أ0 بؤأذاأوت 1116 ,الاناةطعكيال! مع5 ,أمامم ولط 05 
(03) .1:14 ص ١؟١,‏ ,قمتاناوص 


(017) المرجع السايق..ء ص ١؟١,‏ .11:10:15! 

(58) المرجع السايق.ء ص ١؟١١.,‏ .1:!():15ا! 

(9ه) المرجع السايق.ء ص لاء, .7:/ا1:اا 

)٠١(‏ المرجع السايق.ء ص 65: .4-5:!اذاا 

(11) المرجع السايق.. ص 50: .7:/ا!:1! "إن يضطر الأب إلا نادرًا أن يقول اينى: كذلك الابن لن يقف فى 
موقق يدعوه أن بقول أبى إلا تادرا جدا." 

(15) الرجع السايق.ء ص 5غ6: .6:لا:ا! 

(15) المرجع السايق.ء ص .5.ء .8:لا:ا! 

(18) المرجع السايق.. ص 65: .6لا:اا 

(15) المرجع السايق.» ص ص ١١1.-١١١1ء‏ .1-6:الا:ااا 

(11) المرجع السايق.. ص 5ماء .110ا:لا!ا 

(1) الرجع السايق.. ص ص ١١2‏ - 4 ., .5-7:لا:ااا 

(14) ,.0أ8 ص ١١5‏ .1:2 الا:ااا 

(19) المرجع السابق.» ص ص ١١4‏ - 6١3-5.:1:االا:ااا‏ 

(-7) المرجع السايق.. ص ١68‏ . .1:2ا:لا! 

(١/ا)‏ المرجع السايق.. 2:9/! ,236م 

(7) المرجع السايق.. ص ص 58١ء‏ ..3-5:ا/اع:اا! 

(؟لا) المرجع السايق.. ص ص ,.١185‏ .3-5:ا/ا:1!! 

(72) المرجع السايق.. ص ص 1لا لال, .1/:7:9-11 

(0/) المرجع السابق.ء ص 55؟.: ,850 ,1:16-17ا:لا ص 555, .1/:1:33 

(11) المرجع السايبق.ء ص ص ولا١‏ - /ا, .1:7!ا/ا:/ا! 

(7) المرجع السايق.ء ص ص ١1- ١١١‏ , .4:ااالائازا 

(1/8) المرجع السايق.. ص ص ؟لالا- كلاء .4-5 :| الا:ا/ا 

(9) المرجع السايق.ء ص ١18٠‏ -141, كما مآ كدألها! ,1/11 

(-4) المرجع السابق.,ء ص ص -18 - ,1١‏ .1:4-8/ا:/11 

(41) المرجع السايق.. ص 26 ١.ء‏ .1:3 االائلاا 

(45) المرجع السايق.. ص ,18١‏ .1/:01:5! 
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(485) المرجع السايق.ء ص ١181ء,‏ .5:اا/ا1 

(86) المرجع السابق..ء ص ,.١ 8١‏ .1:6ا:/ا! ,وول :1:7-/ا1 
(440) المرجع السايق.ء ص ١18ء‏ .1:8:/ا! 

(4) المرجع السابق.. ص ”18 , 1:11:/ا1 

(41) المرجع السابق..ء ص 187 .1:11:/ا! 

(44) المرجع السايق.ء ص 147 ,..11:16-17:/! 

(19) المرجع السايق.ء ص ١98‏ . .1:2ائ/ا! 

(60) المرجع السايق.ء ص ,.١55‏ .6:/اادلا1 

(91) اللرجع السايق.. ص 58؟ , .11:1-2:الا 

(59) المرجع السايق.ء ص 1؟1١,‏ .1!:161:14! 

(91) المرجع السابق.ء ص ١151‏ .1:14:!!| 

(18) المرجع السايق.. ص 8ه3, .1:2|:الا 

(90) المرجع السايق.ء ص 05ه. .25:لا:1١ا‏ 

(13) المرجع السايق.. ص 508؟. .0:©ا مأ عوألها! ,3:لانالا 
(7) المرجع السايق.. ص ص 528 - 15, ,8:/االا 
(98) المرجع السايق.. ص ١7/‏ , .1:01:19-21!! 

(19) المرجع السايق.. ص 7١١‏ . .3-4 :االا 

[فثلة . 347 .2 ,ركق000116©) أ0 /زاأأزوت:؟ عط ,ننوطككنال! عع5 ,امام ولط 00 
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الفصل الرابع 
المفاهيم المسيحية للفضيلة المدنية 


-١‏ مقدمة 
تستعرض فى هذا الفصل عددًا من المنظورات المسيحية المخطقة للقضيلة المدنية, 
بدءٌ من القديس أوغسطين 156]دناوسهة 1ماد5 (755 - 27١‏ م) إلى القديس توما 
الأكوينى 25 0آباكة عقدره15 تماد5(ه55١- ١51/5‏ ). وقد ضمنا القصل أيضا مناقشة 
للمسيحية الإصلاحية متناولين بذلك مارتن لوثر #عطانن! متامداة )1١51-14/837(‏ 
وجون كالقن صتنالهكه صطمل -1١6٠١59(‏ 1615). وسنجد الشىء المشترك بين جميع 
وجهات النظر المسيحية هذا هو التسليم بأهمية المؤسسات الدينية بالفسية لخير الأقراد 
فى المجتمع. ومن ثم فمناقشتنا للرؤى والمواقف المختلفة للمسيحية فى هذا القصل إنما 
أتى فى إطار تتبعنا للمفاهيم, والتصورات المهمة للفضيلة المدنية» وأيضًا تضمينات 
0 هذه المناحى المسيحية المخطفة بالنسبة للفضيلة المدنية. 


؟ - مدخل إلى أوغسطين *) 
أرسى الإمبراطور الرومانى قسطنطين قى ؟١؟‏ ميلاديةء ويموجب مرسوم عال, 
سياسة التسامح مع المسيحية. وينهاية القرن الرابع الميلادى: تحركت الإمبراطورية 


)ع يعرف أيضا يابسم أورليويس أوغسطيتوس ٠‏ وب "أوغسطين الإبيوتى وك قى طاجسطاٍ من أعمال نوميديا 
(سوق أهراس بالجزؤائر على الحدود التونسية). كانت أمه مسيحية:ء أما أبوه فكان وثنيًا » تلقى أوغسطين 
دراسة وافية قى الييان وهى دراسة غليت عليها روح شيشرون ٠‏ انصرف عن المسيحية قبل أن يبلغ 
العشرين وما صد عنها عقله إلا سذاجة كتيها المقدسة أسلويًا ومضموبًا أكثر مما صدته عنها غراية 
تعاليمهاء يضاف إلى ذلك أن القواعد التى سنتها المسيحية للسلوك لم تكن توافقه . وما أن بلغ الشياب 
الميكر حتى كان قد استقر به المقام فى قرطاجنة متخذًا له عشيقة وشاغلاً منصب استاذ بيان » اشتغل 
عقله النشط يحب الفلسفة يعد إطلاعه على كتابي "هورطانسيوس” ل. شيشرون” . قرأه أوغسطين قى 
الثامنة عشرة من عمره وهذا ما دفعه إلى مقامرة ذهنية أدت به إلى المانويةٍ ثم إلى مذهب الأكاديميين 
فى الشك . كم إلى الأفلاطونية الجديدة حينما أسند إليه قى ذلك الوقت تقرييًا متصب أستاذ الييان قى 
ميلانو وانتهد به دُخيرًا قى سن الثانية والثلاتين إلى ما كان يسميه عادة بالمسيحية الكاثوليكية . وعمد قى 
ميلانى فى عيد الفصح سنة 1 بعد تسعة شهور من تحوله إلى المسيحية . قى عام 1 عين كاهنًا ثم 
عين عام 156 أسققًا لمدينة ابيوتارجيوس (مدينة عتاية على الساحل الجزائرى ) وسرعان ما أهلته 
عيقريته القطرية وإخلاصه الفيور لواجباته الرعونة الكنسية ليكون الزعيم يم الفكرى للكاثولدكية الأفريقية , 
ويعد قصاء ما دريو على الثلاثين عامًا أسققا نال أتناعها شهرة غطت أرجاء الإميراطورية الرومانية توقى 
أبيونا 24 أغسطس 25١‏ أى قى الوقت الذى كان فيه يرايرة الواتدال/308/ا يحاصرون المدينة . اتظر : 
الموسوعة الفلسقية , نقلها عن الإنجليزية فؤاد كامل وآخرون مكتية النهضة يقداد (المترجم) 
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مساندة المسيحية بتدمير خصومها (')وتميز عهد قسطنطين على نحو خاص بأته شهد 
بداية جهود الإمبراطورية قى تدمير الوثنية التى كانت هى الديانة الرومانية الرسمية. 
فعلى مدى القرن الرابع الميلادى تعرضت الوثنية التى تضمنت عيادة كثير من الآلهة 
عديد من فرمانات الإدانة كان الهدف منها جميعًا القضاء على مكانتها فى 
الإفيراطورية. وقد تم مقاومة هذه المحاولة بضراوة من قبل بعض المؤيدين للوثتية.(") 

وسط هذا السياق» وضع أوغسطين كتابة "مدينة الرب" 18/06608© للدقاع عن 
الديانة المسيحية ضد اتهام الوثنيين لها بأنها من تُسال وتُلام عن انحدار الإمبراطورية 
الرومانية. وخاصة عن استباحة روما نفسها من قبل القوطيين 60185 عام 4٠١‏ 
ميلاسة (9) وجاء دفاعه عن المسيحية بدقعه أن السيب الفعلى الشقاء الذى مر به 
الرومان لم يكن فى المسيحية. بل فى غياب الكابح الأخلاقى عند المواطنين وقيادج 
الإميراطورية. '"فالشهوة التى اشتعلت فى قلوب الرومان كانت أكثر إماتة من ذلك 
اللهيب الذى التهم ديارهم.7*) وذكر أن الآلهة الوثنية لم تفعل شينًا “لدرء انحدار 
الأخلاق.'") وتحدى أوغسطين النقاد الرومان للمسيحية " أن يستشهدوا بالوصايا 
التى قدمتها الآلهة للشعب الرومانى ضد الترف والجشع."9') وذكر أنه على عكس 
التعاليم الوثنية» نجد.الكتب المسيحية المقدسة زاخرة بتلك التحذيرات الفريدة والأخاذة 
ضد الجشع وإيثار الذات, تهدر بها 0 الفيهي 90667 من بين غيوم السماء 
لكل من اجتمعوا لسماع كلمات الرب. "!7 

وإسهابًا فى دعمه اقضيته بأن الممسيحية لم تكن السبب فى تقويض السلطة 
الرومانية على العالمء دفع أوقسطين بأنه 'لم تكن هناك, مطلفّاء عدالة حقيقية فى 
المجتمع الرومانى .'7) وهى لم ينكر أن روما كانت أفضل حالاً عندما كان يحكمها 
'الرومان القدامى عنها فيما بعد عندما حكمها خلقائهم”9) علاوة على تقيله بأن 
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الجمهورية الرومانية كانت "كومنولث” #الهه»مه080مه أى شعيًا محددًا إلى درجة 
ما على أهداف مشتركة.'(') وقد اعتمدت الصفة الأخلاقية الكومنولتث؛ حسب 
أوغسطين؛ على الأهداق التى قبلها الشعب. وقال : "إنه كلما كانت الأهداق المتفق 
عليها أقضل كان الشعب أو الكومنولث أفضل."') إلا أن الأهداف الموحدة لشعب 
روما لم تتضمن ما يؤكد أنه يجب حكم الناس ‏ بالاستقامة والإيمان" وأن روماء ملها 
مثل كثير من المدن الأخرى التى أنكرت هذه الحقيقة: افتقدت المقدرة على العدالة 
الحقيقية. "قلآن الله لا يحكم هناك (قى روما) أصبحت السمة العامة أتلك المدينة أنها 
عارية من العدالة الحقيقية."7"') فالعدالة الحقيقية "ليست موجودة إلا فى ذلك 
الكومنولث الذى يكون المسيح مؤسسه وحاكمة"9) ٠‏ 

وفى قوله إن العالم الرومانى كان كومنولت "إلى درجة ما" أوحى أوغسطين لنا 
بأته كانت هناك درجة من العدالة فى العالم الروماتى: إلا أن وما لم تحرز مطلقًا 
العدالة الحقيقية: ذلك الظرف الذى يتلقى فيه كل فرد ما يستحقه.9') وتشير هذه 
الرؤية للعدالة أنه على الأقراد: كى يحصلوا على ما يستحقونه, أن يعملوا وفقًا للنظام 
العقلانىء أ "العادل الطبيعة.” وعلى نحو خاص, إذا كان لهم أن يتصرفوا بالعدل 
وينالوا الخلاصء عليهم أن يُخضعوا أجسادهم وأرواحهم للرب. وسال أوغسطين "ألا 
تظهر العدالة على أنها لا زالت تعمل فى مرحلة إتمام مهمتهاء وليست فى س كينة 
ما بعد يلوغ الكمال؟""') فبرغم وجود نظام عقلانى للطبيعة فإن بسهولة انقياد الفرد 
1ه نحو الخطيئة » أو اتياعه لشهوته تحول بينه ويين التصرف بما يمليه عليه نظام 
الطبيعة. ومن ثم فروما ليست بمفردها التى أسقط فى يدها بصدد تحقيق العدالة 
الحقيقية: فتلك محصلة عامة للبشرية جمعاء. 

وترتبط وجهة نظر أوقسطين فى هذه المسالة بدعمه للمفهوم الأقلاطونى عن 
العدالة. التى شعر بأنه لا يمكن إدراكها فى عالم الحياة اليومية » ورغم ابستعادته 
لفكرة أقلاطون عن المجتمع العادلء فإن موقفه يشير إلى رفضه الرؤية القائلة بإمكانية 
تحقق المجتمع المنظم عقلانيًا على الأرض. أين إذن يمكن تحقيق العدالة الكاملة؟ 
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بالنسبة ل "أوغسطين. وعلى حد ما ذكر هريرت دين 06306 06,4,ه1ل”لا تتحقق إلا فى 
تلك المدينة التى أسسها وحكمها المسيح التى يصير فيها الحب المتبادل ميداً حاكمًا 
بحيث لا تكون هناك حاجة إلى القسرء والعقابء والقمع. فى هذه المدينة وحدها يمكن 
للناس أن ييلفوا الأهداف النييلة التى دعا إليها فلاسفة اليونان وروما سلام تام: 
وانسجام: ووفاق كاملء وإدراك حقيقى للذات» وسعادة أبدية"") . 

ماذا يمكتنا أن تأمل من هذا العالم إذن؟ أى نوع من الخير العام تقبض أيدينا 
عليه؟ حسب أوغسطين لا يمكننا أن نتوقع سوى مجتمع يحقق نظامًا كاقيًا لضمان 
السلام.!'') 'لماذا؟ أى بمعنى آخر لاذا بدا الأمل الذى راود أقلاطون مستحيلاً عند 
أوغسطين؟ وما تطبيقات الفضيلة المدنية فى الواقعية السياسية عند أوغسطين؟ 


* - مشكلة الخطيئة 

تمثل سقطة الإنسان التى وقعت فى جنات عدنء: أساس عجز المجتمع عن تحقيق 
العدالة. فعندما وقع عصيان آدم وحواء لله. حلت الخطيئة فى العالم؛ وعوقبت البشرية 
بقية الدهر على هذه الخطيئّة. ومن أهم عواقب هذا الحدث أننا فقدنا القدرة على 
ممارسة حياتنا بما يتفق مع حكم إرادة العقل التى كانت قيل السقوط قادرة على 
إخضاع الشهوة لمسار أخلاقى. وريما تكون الرغبة الجنسية أهم مثال على هذه 
الواقعة. ققبل السقوط؛ أوغسطين؛ امتلك آدم وحواء - ووفق ما تصف آن باجلز 
5اءوةه5 عصصة السيطرة العقلية على عملية التكائرء أى أن الأعضاء الجنسية كانت مثل 
بقية أعضاء الجسم يمكن إخمادها إثناؤها عن فاعلية التناسل من خلال فعل قصدى 
من الإرادة."1') وإكننا بعد السقوط أصبحنا فاقدين القدرة على التحكم, وتوجيه 
غرائزنا الجنسية» وإخضاعها لسلطة أخلاقية تمارسها إرادة العقل. 

فقد رأى أوغسطين أنه "ل لم تكن الشهوة" لكان "لأعضاتنا التناسلية أن تصبح 
بمثابة خادمى اليشرية المنصاعين لسلطة الإرادة"9'). قهناك علة خاصة للشهوة تتمثل 
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فى السعادة بين الرجال: والنساء . والحب داخل الأسرةء ويسيب وجود الخطيئة فإن 
الزواج» على بسبيل المثالء . لا يمكن أن يبوصلنا لسعادة حقيقية, يل على العكس غالبا 
ما تجده مغمورًا بالصراع. ولى لم تكن الخطيئة, ٠‏ لكان الزواج جديرا تجبعادة الفرتومن 
وكان سيقضى إلى إتجاب أطقال الحبء ولكان أيضًا مانعًا لظهور أية شهوة أى رغية 
تحمل بين جنباتها الخزى 1 

يبدو أن هذا الشرط يتضمن ما يعنى أنه حتى برغم معرقتنا ما يشكل ويصوغ 
التصرف أى السلوك العقلانى فإن قدراتنا معاقة للأيد عن القيام يما هو صحيح. ولسنا 
فى حاجة إلى القول بأن هذا الشرط سيواد إحساسًا مستمرا لدى البشرية بالإحباط, 
والتعاسة. والحقيقة, كما تقول “باجلز": إن "الخيرات الأكثر شيوعا من الإحباط ‏ 
الهياج الذهنى, والآلم الجسديء والشيخوخة. والمعاناة والموت- تثبت لنا ياستمرار عدم 
مقدرتنا على إعمال إرادتنا "") . 

أى أمل إذا يتبقى لنا؟ حسب أوغسطين يمكن أن يحررنا الله من ألم الخطيئة 
بإسباغ يركته طينا !؟ *) . فالسماءء والسعادة الأبدية قى انتظار من يمنحون البركة. 
إلا أته على أية حال لن تُمنّح للجميع. فلم يقدر الله سوى قليل من الناس ليمنحهم هذه 
النعمة.!*) وهذه القلة المختارة, كما يشير "دين" 26806 مختارين؛ كما يرى أوغسطين. 
لتلقى نعمة الإيمان. ويالتالى الخلاصء والنجاة من عقاب الخطيئة بدون أى اعتبار 
اجدارتهم فى المستقبل, أى أعمالهم الخيّرة ' الله . كما رأى أوغسطينء قد أدان 
الجنس البشرى كله الآن وفى المستقبل. وسيحرمهم من الخلاص نتيجة للسقوط: ولكن 
لرحمته سيتقذ القليل منهم () . 

وإذا نحينا جانيًا التضمينات الثيولوجية أو اللاهوتية اوهزوهاه06 لهذا المذهب, 
سنجد أن التضمينات الاجتماعية, والسياسية واضحة يما يكقىء فالناس من مفتقدى 
المعرقة بمصيرهم النهائى سيعيشون محملين بنصيب عظيم من الخوف, والاضطراب 
الداخلى . وهى الحقيقية التى سيكون لها نتائج حميدة لدى من يريدون إخضاع هؤلاء 


(*) فتقدم التلاميد وقالوا : لماذا تكلمهم بأمثال ؟ "قأجاب وقال لهم : "لآنه قد أعطى لكم أن تعرفوا أسرار 
ملكوت السموات وأما أوائك قلم يُعط قإن من له سيعطى ويزاد . أما من لبس له قالذى عتده سيؤخدذ 
متهء العهد الحديد . متى , الإاصحاح الثالث عشر : الآبات ٠١(‏ -؟17١)‏ (المترجم) . 
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الخائفين لحكمهم. كيف يكون ذلك؟ لقد عاش الناس فى عالم أوغسطين بقلق وإحباط 
عظيمين» مرتبطين بعدم اليقين. وعدم اليقين لم يكن فقط يسيب غياب العدالة الحقيقية 
قى المجتمعء بل أيضًا يفعل ما هو حادث من حقيقة أن الفرد ليس لديه معرفة أكيدة 
بأته قد منح تعمة الرب أم لا. ويمكن لغياب اليقين أن يصبح معوفًا إلى درجة أن 
الشخص قاقد الأمل لا يمكنه مطلقًا أن يتال أى قدر من السعادة أى أن يتحرر من هذا 
الألم الجاثم دائماء والمتمثل قى الشك. والحل الوحيد هو رقض سيطرة هذه الحالة من 
عدم اليقين على حياة الفرد. ومن ثم فالايمان بالله هو طريق من طرق تحقيق هذا 
الهدفء ولكن لكى تستمر فاعلية الإيمان للنهاية يجب أن يكون شاملاء وبالتالى فإن 
البحث عن الإيمان يعنى أن القرد يجب أن يضع نفسه فى يد من يملكون أدوات 
الإيمان وأيضًا من يحفظون نظام المجتمع الذى يعيش المؤمنون فيه آمنين» وفى 
الحالتين هتاك مؤسسات ذات أهمية كبيرة قى حياة الناسء فى المقام الأول من الأهمية 
تأتى الكتيسة» ويعدها تكون الدولة. 


4 - المدينتان : مدينة الأرضء ومدينة السماء 

يرى أوغسطين ان هناك مدينتين قامتا على نوعين مختلفين من الحب "المدينة 
الأرضية قامت على حب الذات إلى درجة ازدراء الرب ء والمدينة السماوية قامت على 
حب الرب الذى وصل مداه إلى احتقار الذات."29') الهدف الرئيسى فى المدينة 
الأرضية يتمثل فى تمجيد آمال الإنسان وفى المدينة السماوية هى العيش من أجل 
مجد الرب *) ونجد لدى الحاكمين فى المدينة الأرضية 'رغبة فى السيطرة” تفصح عن 


(*) ترمكز الثيولوجية السياسية عند أوغسطين على التمييز بين المدينتين اللتين تقتسمان الإنسانية . وهى لم 
تكن فكرة جديدة » فقد وجدت على الأقل كنواة فى التراث البولياتى أو اليولوسى نسية إلى بولس 
الرسول» وعند أورجين لكن القديس أوغسطين أعطاها بالقعل شكلها وقيمتها الواضحين , قلم يعد الأمر 
متمثلاً فى مملكة الله التى تظف الحياة الدنيوية » إن المدينتين تعيشان جنيًا إلى جنب منذ نشأة الزمان : 
أحدهما مدينة قابين , والأخرى مؤسسها ممثة يالقدس , وهى الآن أمة المسيحيين الملتزمين بالمثال 
الربانى » انظر جان توشار. وآخرون "تاريخ القكر السياسى" ترجمة د . على مقلد . الدار العالمية للنشر 
والتوزيع ٠‏ بيروت , .1581 (المترجم) . 
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نفسها فى حب القوة والسلطانء وفى مدينة السماء يبحث الجميع ويتطلعون إلى 
الهداية من عند الله الذى يقصح عن قوة الخير والضمير(*") . وسينصب تركيزنا قى 
بقية هذه الجزئية على مدينة الأرض- 

بتاءٌ على ما بساد العالم من خطيئة يصيع السلام: والنظام أفضل ما يمكن لأية 
دولة أن تنجزه كما أشرنا آنقًا. وهو ما يعنى أنه قى الوقت الذى يكون ممكنًا فيه 
تحقيق وقاق وسط المواطنين, وفاق يصنع بسلامًا واستقراراء فلن يكون ممكذًا على 
الاطلاق تحقيق عدالة حقيقية: أى ذلك الوضع الذى يكون كل فرد فيه حاصلاً على ما 
يستحقه. !"ولا يمكننا أن نجد السلام والعدالة الأبدية بسوى فى المدينة السماوية.(51) 
قالعدالة الحقيقية, كما ذكرنا تتتظرنا فقط فى العالم الآخر. 1 

وإذا كان السلام هو كل ما نستطيع أن تأمل فيه من هذا العالم» قأئى توع من 
الترتببات الاجتماعية 330968161 ادأءهه5 يمكن إقرارها لتحقيق السلام؟ تقول 
أن العلاقات السلمية تيدأ "بالانسجام المنظم" لإه/قط 0ت,06:ه وسط أهل المنزل. 
قالزوجة تطيع زوجهاء والأطفال يطيعون آباءهم , والخدم يطيعون سادتهم. كما 
اك على أولى الأمر أن يولوا اهتمامهم لتحقيق الرقاهية لرعاياهم."') وأخيرً 
هناك الحاكم الذى يصدر الأوامر للمواطنين. ووسائل الحاكم الرئيسية من أجل 
حفظ النظام؛ متمثلة فى الخوف من العقاب؛ ليست مستخدمة هنا على حد ما يقول 
© 'لجعل الناس صالحين أو فضلاء يل فقط لكى يكونوا أقل ضررا بالنسبة 
لتونهم زهو ظندية لله 

والحقيقة أنه بقدر ضرورة التزام الدولة بالمحاقظة على قدرتها على إنزال العقاب: 
بقدر ما تصيح القضية متلخصة فى أن الدولة لإنجاز هذا الهدف عليها أن تعاقب, فى 
كثير من الأحوال» أناسًا أبرياء. ومراجعة وصف أوغسطين لمحنة المواطنين فى ساحة 
المحكمة ستسهل من توضيح هذه النقطة. قالمسآلة أن القضاة بحكم عدم استطاعتهم 
"النقاذ إلى ضمير المتهمين ممن سينطقون الأحكام عليهم بالإدانة أى البراءة", غاليًا 
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ما يكونون مجبرين على البحث عن الحقيقة بتعذيب شهود أبرياء فى قضية ليس لهم 
ناقة فيها ولا جمل"7') . إلا أن ضحية المحاكمة لا تقتصر فقط على الشاهد البرىء, 
ففى سييل الوصول إلى الحقيقة قد يكون من الضرورى بالتسبة للقاضى أن يعذب 
المتهم أيضمًا. هنا أشار أوغسطين إلى أن القاضى فى فعله هذا إنما يتصرف بنية 
حسنة؛ خاصة انه قيل كل شىء يبحث عن الحقيقة بيحيث يجىء حكمه عادلاً. فهو لا 
بيرغب فى إعدام رجل برىء. ولكن السخرية أنه على أية حال قد ينتهى الحال بالقاضى 
إلى أن يقتل ضحية بريئة» وذلك أثناء تعذييه لتحديد موقف المتهم مذنيًا كان أو برينًا. 
وبالتالى فإنه؛ أى القاضى؛ قد قام بتعذيب رجل برىء ليصل إلى الحقيقة: وقتله فى 
حين أته ما زال فى جهل من أمره بخصوص البراءة أى الإدانة “(3) , 
ولكن هل بسياخذ الأشخاص الأذكياء المفكرون مكانهم الصحيم: إذا ما افترضنا 
أن هذا النوع من النتائج بسيكون حتميًا دائمًا ؟ هنا ذكر أوغسطين أن “الرجل الحكيه” 
20 ووألا من شأنه أن يأخذ مكانه كقاضء قمن غير الوارد بالنسية له أن يتهرب 
من 'واجبه".!"") » فرفض المشاركة كقاض فى النظام التشريعى إنما يعلن عن فشلٍ 
فى مواجهة وتقبل 'الوضع البائس للإنسان' الذى يسيب له هذا المأزق فى المقام 
الأول.7"") وفى هذا المقام يجب أن نسلم بارتكاب الناس الجرائم. ونتقيل أيضمًا أن 
إثبات ذلك سيكون فى غالي الأمر ودون أدنى شك مسالة صعبة. وأنه فى يعض 
الأحيان لن يخبرنا الشهود عن الحقيقة: وأحيائًا أخرى سيرفض المتهمون الاعتراف 
حتى بعد تعرضهم للتعذيب. علاوة على أن أصحاب القضية قد لا يستطيعون إثبات 
تهمهم التى يوجهونها إلى المتهمين. وهنا سيت حتم على القضاة أن يتخنوا 
قرارهم بالإدانة: أو البراءة حتى فى غياب المعرفة الكاملة التى يحتاجون إليها لإثبات 
أى من الحالتين. فهذا هو صميم عملهم: ولإتمامه فى وقته فهم يقومون .... ومن خلال 
هذا الجهل الذى لا يمكنهم تفاديه يخفصوص إدانة المتهم أى تبرئة بساحته وأيضًا 
بقعل واجيهم كقضاة. وهو ما لا يستطيعون أيضنا تفاديه. ...... نعم يقومون 
يتعذيب البرىء." وليس هناك من قاض يرغب فى أن يضع تقسه فى هذا الموضع. لأنه 
لا يوجد من بين القضاة من يريد أن يوقع الضرر يشخص برىء: ولكن ليس هناك من 
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قاض أيضًا يريد أن يحيد عن حقيقة كون المشاركة فى القضاء '"ضرورة" تنش عن 
بؤس وشقاء البشرية(4") . 

إن مناقشة أوغسطين النظام القانونى تشير إلى أن المشاركة فى هذا النظام بدور 
القاضى يمثل واجيًا شافًا لحفظ النظامء وأنه يدون المؤسسات الموجودة لتوزيع العقاب 
على الناس: ستعم الفوضى وتسود. ووجود دولة تنشر الرعب فى قلوب الناس هو 
ما يخقض من تلك الفوضىء فهل هناك ما يبث الرعب أكثر من الفكر الخاص بتنظام 
يستخدم أساليب غير عقلانية (التعذيب) لتحقيق نتائج عقلانية (دليل البراءة)؟ فإذا 
ما تعرض الأبرياء للتعذيب فقد لا يقوم الآخرون ممن هم فى طريقهم لارتكاب الجريمة 
بهذا العمل حال تيقنهم من أنهم سيقبض عليهم: ويأخنون دورهم فى التعذيب. ويناء 
على هذا جاء هذا النظام القانونى الذى ناقشة أوغسطين كشكل مضاد لتنظامنا. فبيتما 
نعكف نحن على درابسة الحالة لحماية حقوق المتهمين يما يسمح بإطلاق سراح كثير 
من المذنبين دون عقاب فإن النظام القانونى قى عهد أوقسطين يذهب إلى الطرف 
النقيض مظهرًا الاستعداد لمعاقية اليرىء مثله مثل المذنب. وفى عالم يكون معظم التاس 
فيه محكومين بالخطيئة سيتم تطبيق العقاب الشديد دون تمييز بين المذنب والبرىء, 
فالعقاب هنا هى الوسيلة الوحيدة لحفظ النظام. 


ه- الدلالات الضمنية لرؤية أوغسطين على الفضيلة المدنية والمجتمع 
المدنى 

يبين تصوير أوغسطين لمدينة الأرض أن الفضيلة المدنية بالنسبة له ليست لها 
نفس الدلالة التى كانت بالنسبة لأقلاطون. فهى كما رأينا لدى الأخيرء تشير إلى 
عاداتء مثل احترام القانونء من شأتها أن توجه الناس نحى تدعيم الصاح العام: هذه 
العادات تمثل أساس تمكين الأقراد من أن يطوروا داخلهم التسوية؛ والتنظيم الصحيح 
للأقسام المختلفة للنقس؛ بحيث يكون الشخص ككل قادرًا على الإسهام قى حاجات 
المجتمع. وهنا تشير الفضيلة المدنية إلى أساس لإتقان عملية تسوية وتنظيم تفوسنا عن 
طريق موائمة حياتنا بالنظام العقلى لحياة عادلة. وفى هذا السياق يحكم العقل 
الشهوةء ويخضعها لمطالب الحياة العقلية. 
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لكن أوغسطين رقض هذه الرؤية كاملةء حيث رأى أنه حتى الشخص الملتزم بجعل 
العقل العنصر المتحكم فى الشهوة سيخفق فى تحقيق حياة قاضلة؛ وأبساس رؤيته هنا 
أن القدرة العقلية التى لا تكون مكرسة لخدمة الرب هى قدرة لا يمكنها مطلقًا تحرير 
الناس من الرذيلة.("') علاوة على ذلك فحتى عندما يكون لدى الناس إِيمانًا بالله فإن 
السلام الذى يجليه هذا الإيمان لن يضمن لنا سوى "تعزيتنا على شقائنا دون منحنا 
بهجة السعادة "() وفى هذا الوضع؛ لا يسع الناس إلا أن يأملواء من وراء تتبع 
فضائلهم قى تلقى المفقرة على خطاياهم دون الكمالء مما كان يأمل أفلاطون. ففى 
المدينة السفلى, يبقى الحال دتما أن القضية؛ حتى بالنسبة للمؤمن؛ لن تكون قى مدى 
ما يتكبده الناس من مشقة وسعى فى إخضاع الخطيئة , والشهوة لحكم العقل, 
فالخطيئة ستعاود الظهور وتفسد أقضل ما بذلوه من جهود. فنحن لا يمكننا مطاقًا 
الوصول إلى السلام الكامل «لأن الحياة المكرسة لحكم العقلء حتى بالنسبة للمسيحى» 
دائمًا ما تقع فى شرك الضعف الذى يسمح للخطيئة باعتلاء الموقف. وإنما السعادة 
الحقيقية والعدالة الحقة تنتظران الدخول لملكوت السماء بعد عبورتا هذه الحياة. 
'فالسلام النهائى.' أى الحياة التى "يبرا" الناس فيها أى يشفون نهائيًا من الخطيكة 
بحيث يمكنهم أن يعيشواء منلما طمح أفلاطون بما يتوافق مع حكم عقلهم: هذه الحياة 
تنتظرنا فى الحياة القادمة عندما نكون قد حققنا "الخلود” 9) , 

لكنتا لا يجب أن نؤول هذا الموقف بحيث نستبعد توقع وجود حكام صالحين. 
قهؤلاء الأخيرين لا ينفعون فقط من يخضعون لحكمهم عن طريق توفير قدر من العدالة, 
بل ينفعون أنفسهم أيضًا لأنهم »على خلاف الأشرارء لا يدمرون نفوسهم واناهو(8؟) 
قهناكء كما رأينا عند أقلاطون: أمل فى أن يحكم الخير. ولكن من منطلق موقف 
أوقسطين الخاص بالطبيعة الفاسدة للإنسان. من الوارد أن يكون هناك قلة من 
الأشخاص يمكنهم جعل العدالة بمثابة الهدف الرئيسى لحياتهم. فى هذه الحالة, تمثل 
العدالة الحقيقية - حيث يتلقى كل فرد ما يستحقه فى مجتمع ينظمه العقل - قيمة تبدو 
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بالنسبة لأوغسطين بعيدة عن متناول معظم الدول.!*) وهى محصلة موّسفة للغاية لأنه 


مع غياب ا ا ا ا قنراه يقول: 


: هب أتك انتزعت العدالة, فهل تغدى الممالك إلا عصابات من المجرمين على 
نطاق واسع؟ وهل عصايات اميد صر يداك ضكر فالعمصاية مأ 


الغنائم وقد وفق عرف متفق عليه" ا 


2 ده 315اأتانتك 01 022805 آلاط 2000215لكا ع3 4قلطآللا 350 بعت أأذناز عبامووعع 
9 85 1029001157 لإأاعم أناط 031165 5أقلأتتناكت عطا عئه ألحطللا تعاهعه5 عوعدا 
31 3 بلط لتاناوط رقع20ع1 2 01 113930لممت ع1 1ع20ان 1171 أ0 رناه350 5 15 


لع 305 10 ودالرمع30 لعل لال ذأ قعل متام عط طعتطنتا صا بدممأكداء2550 01 


1ع 1ر0 


ولكن حتى فى غياب العدالة الحقيقية فإن المدينة الآرضية. بحفظها للسلام,: 
يمكنها على .الأقل أن تتفادى هذه الفوضى الموصوفة تواء وهى إمكانية كان لها أهمية 


يالغة بالنسية للمسيحيين 0 0 عض زمن أوغسطين ومسط ثقافات: وجلدات لم 


(*) عندما يفحص أوغسطين مدينة الأرض بصفتها مدينة مدنية » أى تحت مظهرها السياسى ؛ فإنه يرافا 
بك و ا 0 : إن الشعب هو تعددية يجمعها قبولها ينقس التشريع 
اشتراكها قى نفس المصالح ومجمل القول إنه يقدم انا هنا بستور طبيعيًا الشعب والدولة التى ليس 

٠ 9‏ لأول وهلة ٠‏ أية علاقة ضروربة مع الله. ولكن ٠‏ (وهنا أول غموض فى الفكر الأوغسطينى. غموض 
ربعا كان من مستلزمات ومن دخائل مجموع الفكر المسيحى ) . بحسي المضمون الذى يعطيه لكلمة 


تشريع أو حقء يستطيع أوغسطين أيضعًا أن ينكر وجود دولة حقيقية أصيلة على الآرض ٠‏ أي أن يعزقى 


هذا هذا الإسم إلى كل المجتمعات ٠‏ وبالفعل . إنه ٠‏ وهو يريد إنكار عظمة الإميراطورية الرومانية ٠‏ ييين أن 
العدالة الحقة , عدالة الله » لم تكن مطلقًا بصورة قانونية . ولكن لاعيرة هنا لهذه الحدة الجدلية 
الإستثنائية , إذّ فى أغلب الأحيان يقبل أوغسطين تحت ابسم الدولة كل مجتمع مؤلف من أناس عاقلين » 
وهنا التعريق الواسع نوعًا ما ٠‏ الذى يشمل كل الأمم التى وجدت منذ المصريين حتى اليونانيين , لم 
يتجاوز أرسطو . وترى من خلال هذه النظرة المزدوجة ٠‏ أن أوغسطين استطاع أن بيين أنه من حيث 
المبداً , لا توجد مدينة أرضية كاملة , لأن كل مدينة أرضية تتفق بدقة مع التعريف تحتوى على كل 
خصائص مدينة الله » وإن كان أوغسطين يفترض عمليًا أن كل مجتمع منظم ٠‏ وفقًا لقانون وضعى. هو 
دولة سياسية ‏ انظرء جان توشار ء ص ص 1١29 - ١١١‏ (المترجم) . 
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غالبًا ما يكون مثل "المقدس «نواام فى يلاد غريبة.'3) والمدينة الأرضية: عَم عدم 
قيامها على حب الله. يمكنها أن تصون وتحمى السلام: وإذا ما تم ذلك فإنها تتيح 
لتقافات مختلفة أن تتعايش معا فى شكل لا يتداخل مع مقدرة المسيحيين على ممارسة 
ديانتهم. والممسيحيونء كأيناء فى مدينة السماء وأثناء مكوثهم القصير #اناهزه» 
بالأرضء لا يسعهم إلا أن يهتموا كل الاهتمام بالعمل من أجل التعايش السلمى مع 
الثقاقات الغريية عنهم ؛ لأن هذا السلام هو ما يجعل المسيحية قادرة على أن تواصل 
استمرارهاء وأن تكرز بأن السلام الحقيقى "أى ذلك التمتع الكامل: والحقيقىء والمنظم 
برفقة الربء" يبقى هناك فى انتظار المؤمن. ومن ثم فإن المسيحيين مرتيطون "يرحلة 
مقسسة" تفصح عن إيمان عميق برسالة الرب القائلة : إن السلام والعدالة الكاملة 
"لخاق عقلانى' وحياة أبدية يمكن أن تسودء بل ستسود للأيد.() . 

وهنا ترمز الفضيلة المدنية للمسيحية إلى قدرة الناس على الاستمرار فى إيماتهم: 
بمستقبل سعيد وممكنء فى زمن يتميز بوجود صراع بين المرء والخطيكة: وأيضًا 
بوجود صراع اجتماعى. والرحلة المقدسة إلى العالم الأفضل هى مجرد خبرة لشخص 
يجب أن يمضى فى تجارب عظيمة تختبر إيمانه. بالإضافة إلى ذلك تشير الفضيلة 
المدنية إلى أنه أثناء التقديس إلى العالم الأفضلء سيعمل الأقراد على حفظ السلام 
والنظام. ويالطبع ليس هذا النظام بالعدالة الحقيقية التى لا يمكن بلوغها إلا فى العالم 
الأخرء ولكن ما دام هناك سلام فهناك مقاومة للخطيئة: ويالتالى يظل هناك أمل فى أن 
تبقى المسيحية قوة قوية فى العالم. 

ولكن يبدو أن عالم أوقسطين ليس من شأته أن يتسع لتجربة المجتمع المدنى 
بالصورة الواردة فى الفصل الأول. فالمؤمنون» عندهء يعيشون فى خوف من الخطيئة, 
ولذلك فمن الوارد أن يكونوا فى حالة خوف من حريتهمء فهم فى الحقيقية يميلون إلى 
رؤية حريتهم بوصفها إفصاحا عن الخطيئة. ومن غير الوارد إذن أن يظهر قى 
المجتمع الذى صوره أوغسطين حيز مستقل من التكوينات الجماعيةء يعمل كمصد 
للسلطة فى سياق من بيئة أخلاقية أوسع ملتزمة بالقضائل المدنية التى كانت أساسنًا 
لتأمين الحقوق لجميع الأقراد. فلكى يبزغ هذا الوضع.ء يجب على الأفراد أن يتحرروا 
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من الرعب الذى وضعه أوغسطين فى مدينة الأرضء وييدى أن الأكوينى قد تحرك صوب 
هذا الاتجاه. فدعونا نرى!*) ٠‏ 


5- القديس توما الأكوينى '*" : إحياء العدالة 


رأينا أن الإيمان وليس العقلء عند أوفسطينء هو ما يمثل الصورة الأفضل 
لإمكاناتنا. أما بالنسبة للإكوينى ١770(‏ - 6') فيعود العقل للظهور كمصدر مهم 
لفهم طبيعة العالم. لماذا؟ لأنه فى زمن الأكوينى أعيد اكتشاف أرسطىء وأشاعت كتاباته 
حالة من الجدلء والنقاش وسط الفقلإسقة وعلماء اللاهوت ("؟) وقد عارضت الكتيسة 
الكاثوليكية الرومانية أرسطو قى بادئ الأمرء وقاطعت أعماله فى جامعة باريسء ولكنها 
فيما بعد قبلت يهؤلاء الذين حاولوا؛ مثل الأكوينى؛ التوفيق بين المسيحية وأرسطو!***) - 


( * ) يبدو هنا أن الكاتب قد حسم مداخلته مع القديس أوغسطين سريعًا لآن هذا الأخير قد قطع كل 
بادرة آمل فى تحقيق مجتمع يرضى البشرية على الأرض ٠‏ وأرجا كل آمل فى هذا السياق إلى العالم 
الموعود فى المدينة السماوية . وهو ما يتسق مع فلسفته العامة .. لا سسيما موققه من المعرقة التى هى 
حقيقة واحدة , وهى إلهية (يل هى فى الواقع الله عينه) والوصول إليها سعادة 311000 وهذا 
يرغم ما قطعه أوغسطين فى حباته من مواقف فلسفية ومنهجية مختلقة ؛ بدءًا من تعويله على الحكمة 
التى تهبنا معرفة الحقيقة حيث كانت من أوائل المشكلات الفلسفية التى شغلت أوغسطين هى كيف 
يمكن لإنسان أن ينتقل من كونه غير حكيم إلى أن يكون حكيما ٠‏ وقد انتقلت إلى أوغسطين هذه 
المشكلة عن الأكاديميين الذين كانوا يرون أن قوام الحكمة هو أن نعرف أنتا لا نستطيع أن تعرف شينًا 
وقد استعان بها فى كتابه 'قى قائدة الاعتقاد ' وقد خلص نقسه بالجدل من طريق الشك المسدود 
مستعيئًا فى ذلك بما بسمى بالكوجيتو الأوغسطينى . وهو : "إذا كنت مخطئًا فأنا موجود " :16/10 أ5 
. لكن منهجه الحقيقى كان أيعد المتاهج عن المنهج الديكارتي الذى يمكن لنا أن نسميه يمتهج؟آلاة 
الإيمان المنظم , » فلقد كان من بين نصوصه المحيية ذلك النص الذي يقول : "لا سييل إلى القهم يقير 
الإيمان أشعياء الإصحاح /901 الآية ١٠؟‏ . ققد كان بطبعه مستعيًا بالنصوص ء وكان كلما تقدم به 
العمر زاد اصطباغ تقفكيره وتعبيره بطايع الكتاب المقدس ( المترجم ) . 
( ** ) وك قى روكاسيكا يالقرب من أكوتيى , على الحدود الشمالية لمملكة صقلية القديمة . (المترجم) . 
(+ءء) لم يكن ما سمى يتعميد أرسطو مجرد توقيق سطحى بينه ويين المسيحية ؛ ققد أراد الإكويتى أن 
يصل بالحجج الفلسفية إلى أعمق مستوياتها » ٠‏ لا أن يكدس من المواد ها يمكن تطويعه تطويعا يندرج 
يه فى الإطار اللاهوتى كما كان قَائَمًا ققد دفع التقرقة بين الإمكان والفعل حتى نفد بها إلى الحقيقة 
ذاتها ء وعلى يديه تحولت المشكلة القديمة المرتيطة 'يالواحد والكثير ' إلى مشكلة خلق الكائن الياطن 
لجميع الكائتنات الظاهرة » ويرهن على أن العناية الإلهية فى شمولها وتخصصها تترتب على المعرفة 
والمحية فى أقصى مراتيهما . وقد دافع عن الخلود دون أن يتخلص من الميدا الذى يقرر أن الروح 
مستجدة بطبيعتها ؛ فإذا كان قد استعار من أرسطو فقد حصل أرياحا قيمة . انظر: الموسوعة 
الفلسفية » مرجع بسيق ذكره . (المترجم) . 
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وفى هذه التركيية الجديدة أصبح العقل والإيمان شريكين متلازمين فى فهم 
اليناء العادل أق العقلانى للمجتمعء. مجتمع يساهم فيه كل فرد قى سيبيل 
الصالح العام 1 


وقد تقبل الأكوينى رؤية أرسطى بوجود نظام عقلانى فى المجتمع. قالفلاح يساهم 
بتقديم الغذاءء ورجال الدين يوفرون الفرص اتحقيق الوعى الروحانى ٠‏ والحكام يقومون 
بما يلزم من قيادة. وقد تجسد فى هذه الرؤية مقهوم أن الله يرسى الدعائم: والأإساس 
لنظام عقلانى» وأن الحاكم يجب أن بساهم فى حفظ النظام العقلانى للمجتمع» ويساعد 
من ثم على تدعيم الصنالع العام 0 0 بخلاف أوغسطين. مفهوما 
عقلانيًا. وباتخاذه هذا الموقف و و ا 
الوحدة العقلانية المؤسسة للمجتمعء وأيضمًا التضامن الاجتماعى الذى ذكره أرسطو. 
إلا أنه؛ وعلى عكس أرسطى؛ اعتقد أن الشىء الرئيسى فى هذه المحاولة هى القبول بآن 
الله هو مصدر القوانين التى تضع الأساس لكل من المجتمع. والسلطة التى يمتلكها 
الحكام على المجتمع. 

وعلينا أن نلاحظ. وقبل المضى فى تقنيد وجهة نظر الإكوينى للقانون: أن 
إلتزامه بإستنساخ مقارية أرسطى فى المجتمع السياسى فى العصور الوسطى, قد 
أعطى تبريرا لاستمرارية المجتمعات المسيحية القروسطية. مجتمعات القرون 
الوسطى التى تألفت من وحدات أصغر من تلك المجتمعات المعروفة فى 
الإمبراطورية الرومانية. وأصغر أيضًا من المجتمعات التى ستحل فى العصور 
الحديثة. فقد كانت هذه الوحدات الصغيرة تتمركز حول الملك الذى كان: بصفته 
المالك الوحيد للأراضىء يسبغ على باروناته 5ده:وط (*) حقوقهم فى الأرض مقايل 


(*) نبيل بدرجة بارون وهو لقب شرف من الألقاب الدنيا فى المرتية . (المترجم) . 


1652 


خدمتهم له. وكان لدى اليارونات يدورهم أقتان الأرض الذين تكيدوا عناء النظام 
بآكمله. فقد قام عبيد الأرض أ الفلاحون بالعمل فى الأرض مقايل قوتهم وموى 
يعيشون فيه.!*) أما الريع الذى كان يأتى من المستاجرين, والباروثات: والعبيد 
أيضًا فكان يستخدم فى إقامة الجيشء وحقظ النظام داخل المملكة. قى هذه 
المجتمعات كان الملوك مدينين لطاعة البارونات, والعبيدء وكان الملك مضطرًا إلى 
إيلاء البارونات» والعبيد بالحماية» وتدعيم تلك العادات المحلية التى تحدد حقوقهم 
وامتيازاتهم 0*) . 

إذن بيد من الواضح وجود قروق واسعة فى المكانة بين الملك ومن يعملون من 
أجله. فهل يعنى هذا أن هذه المجتمعات اقتقدت للقيم العامة ععداةم «مدهمء؟ كلا 
البتة, فالمجتمعات الإقطاعية كانت مسيحية: علاوة على أنها اعتقدت يوجود سلطتين. 
إحداهما دنيوية لحفظ النظام الاجتماعى, والأخرى روحانية لتعليم دروس الإيمان. ولم 
يكن لأى من هاتين السلطتين أن تتدخل فى عمل الآخرىء يل كانت كل منهما تدعم 
الأخرى فيما يتوافق مع قوانين الربء والعقل!!*). 

وقد أيد الأكوينى بدوره أيضًا هذه المعايير العامة, وسعى إلى تقويتها وتقوية 
المجتمع القروسطى الذى كان يجسدها. وفى سييله لهذا دقع بأن الوحدة السياسية 
أأمن له116اهم إنما تتمثل فى مجتمع يتيح تحقق الجهود المتعاونة التى تساهم فى 
الصالح العام وتحقيق الوحدة الأخلاقية '8ئهاات,60 المجتمع تمامًا مثلما أدلى 
أرسطى بدلوه فى هذا الشأن. ولإنجاح ذلك المسعى كان من الأهمية الرئيسية وجود 
قانون مدنىء يبقى إرساؤه الفعلى مسالة من شأن الرب. فلم يكن أساس المجتمع 
مجرد قوانين عقلية» وقيم أخلاقية مشتركة تجسدها تلك القوانين؛ مما برهن أرسطو؛ 
بل أيضا إدراك أن الله, مما جاء قى تعاليم الكنيسة؛ هو أساس هذا القانون. فبدون 
احترام الكنيسة التى تعلم حقيقة الرب لم يكن للروح الاجتماعية بين الناس أن تقوم لها 
قائمة على الأرض. 
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وقى اتخاذ هذا الموقف يجب أن نرى كلاً من عالم الملك وعالم الكنيسة مكملين 
لبعضهما اليعضء والناس يتدعيمهم للقانون وإِنجاز ما تقتضيه الفضيلة المدينة 
لا يعملون كمواطتين صالحين فحسب بل كمسيحيين صالحين أيضا. وهذه التركيبة هى 
أساس استمرارية المجتمع حتى فى ذلك المجتمع الذى توجد به قروق واسعة فى 
الامتيازات والألقاب. 


ولننتقل الآن إلى وجهة نظر الأكوينى فى القانون. 


٠‏ - القانون الطبيعى عند الإكوينى 

أفاد الأكوينى بوجود أريعة أشكال من القانونء يمثل كل شكل بعدًا مختلقًا 
للعقلء ثم إن أشكال العقل هذه تندمج؛ وتتكامل تحت الخطة السماوية للرب. وهذه 
الاشكال الأريعة للقانون , هى : القانون الأبدىء والطبيعى: والسماوىء والإنسانى. 
يشير القانون الأيدى “ذا 216:231 إلى علاقات ثابتة سرمدية خلقها الله بين جميع 
الأشياء قى الكون.!'؟) ويمكن البشر فى تعاملاتهم اليومية أن يسترشدوا 
'بنصيب” 508:6 من القانون الأبدي. وهو ما يعنى وجود بُعد للقاتون الأبدى له 
تطبيقاته الخاصة فى تنظيم العلاقات بين الناس قى المجتمع. أما القانون الطبيعى 
11 003181 الذى يعرف من خلال العقل: فهى معنئ بتحديد معابير الخير والشرء 
والعدل والظلم التى يجب أن يعمل بمقتضاها جميع أفراد المجتمع(*) . هذا فى حين 
ينشاً القانون الالهى “دا 010106 من الوحى وليس من العقلء. ومضمون هذا الوحى هو 
الأخلاق الواردة فى الكتاب المقدس ع«ساماءه5 [؛) . وتنيثق أهميته من حقيقة مؤداها 
أن القانون الطبيعىء فى وضعه لمعايير الخير والشرء لا يوضح فى حد ذاته الغاية 
الحقيقية التى يوجه الله الناس نحوها. فياتى القانون السماويء فى المقابل» ليوضح أن 
الغاية الحقيقية للحياة هى "السعادة الأيدية" . ويشير أيضا أنه لتحقيق هذه الغاية 
يجدر بنا آلا نعمل فقط كما يقتضى القانون الطبيعى » بل أيضا بما يتوافق مع 
القواعد السماوية التى أمر بها الرب!:") . 
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علاوة على ذلكء تمثل وجهة نظر الإكوينى للقانون السماوى أهمية كبيرة فى 
تحقدق تحقيق ما رمى ! اليه أرسطو من نظام جماعى 0111 . قالاجتماعية, كما رأينا عتد 
أرسطلو, تعتمد م إمكانية إيجاد أشكال الصداقة اة التى ب تحقوق 00 فهم اساي 
القيم تمكن الناس من صياغة آراء مشتركة بشأن ما 0 يخص 
الطريقة التى يجب أن يسلكها الناس فى حياتهم. ويدون وجود مفهوم للقيم الأخلاقية 
الل ار ا و مر 
القوانين التى يجب على الجميع تدعيمها. فيرى ى الأكوينى أن أن م لأشخاص ا 
القرانت المختلقة. والمتعارضة» )01 ا أن يجد اقم امي قعل 
الصراع: وبالتالى سيكون هذا الوضع مناقضًا لحفظ المجتمع. 

ولتجنب وقوع هذا الوضع: وضمان أن القوانين العامة قد وضعت لما يرتضيه 
الناس جميعا ويجتمعون عليهء يلزم بنا تناول الأمورء بما فيها حكم الإنسان» من وجهة 
نظر الفهم المشترك للأخلاق التى وجدت قى كلمات الرب. ومن ثم ستكون قادرين على 
"أن تعرفء ويدون أدنى شك. ما يجب إتيانه وما يجب اجتنابه."("*) ولآن القوانين 
الممنوحة من عند الرب "لا يمكنها أن تضل” 68 308061ه, فمن المؤكد أن الغموض 
المرتيط بالفروق فى الحكم سوف ينقشع تماما. ويتجاوز هذه الفروق» ويوضع المعايير 
ال ا 0 الجميع يصبح بح الأقراد قادرين: مثلما كان الحال عتد 

وأخيراء يشير القانون السماوى إلى أنه عندما يتصرف الناس بطهارة واستقامة, 
فهم لا يفعلون ذلك لوجود قوة خارجية: يل لوجود دوافع حقيقية. واختيار صحيح. 
فوجود القوانين الإنسانية نفسها لن يكون كافيًا لتنظيم السلوك الفاضلء وعلى الأقراد؛ 
ومن وازع إرادتهم؛ أن يمنعوا وجود الشر. فثولئك الذين يتخذون القاتون السماوى 
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أساسا مبدنّيًا لحياتهم سيعملون فى مواجهة الشر ليس من خلال القوة الخارجية, 
ولكن بمحض اختيارهم: ويما يتفق مع مقتضيات القانون الطبيعى. ويعد هذا عنصرا 
مهما قى حجة الأكوينى؛ فإذا كنا سنتكئ على قوانين بشرية خارجية كقوة منذرة: 
وأساس للتوافق مع ميادئ القانون الطبيعى» إذن فياسم القضاء على كثير من الشرور 
سيصبع القانون منتشرًا فى كل شىء إلى أن ينتهى به الحال إلى تهديد أشياء كثيرة 
صالحة, وإعاقة “تقدم الصالح العام". ولكن الصالح العام؛ كما قال الأكوينى: مهم 
'للتفاعل الإنسانى”9”*) . وهنا يتطلب تبسيس الاجتماعية, كما عند أرسطوء وجود قيم 
أخلاقية مشتركة. وفى هذه الحالة لا تقتصر القيم الأخلاقية المشتركة: بالنسبة 
للأكوينىء على القانون الطبيعى بل تمتد لتتضمن أيضًا القانون السماوى أو ذلك 
القانون الذى متح مباشرة من الرب فى الكتاب المقدس. وهذه القيم الأخلاقية المشتركة 
تشكل مجتمعة أبساس الروايط القعالة للاجتماعية. 

أما القانون الإنسانى نلنت! محنن1ا قهق يحسد ميادئ السلوك الصحيح, 
أى القانون الطبيعى فى صورة قواعد تحكم الحياة اليومية. فالحقيقة أن الأكوينى قد 
أقاد بأن كل قاتون إنساتى يحتوى على الكثير والكثير جدًا من القانون الطبيعى كما 
لو كان ناشمًا عنه."9*) ونظرًا لآن القانون الطبيعى يمدنا بالأسس المبدتية لقانون 
الإتسان فيحسن ينا مناقشة القانون الطييعى بشيء من التفصيل. 

المبدأ الرئيسنى أو الأساسى للقانون الطبيعى هو أن: 

"الخير هو ما تسعى وراءعه جميع الأشياء "» ومن ثم قالخير هو ما يجب أن 
يؤتى ويتيع؛ والشر هو ما يجب أن يُجتتب"(*") . 

هط 10 15 000ن" رعممع!! ".2116 عاعهء5 عووتطا الج طاعاطت أهط1 دأ لموق» 
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وكل مقاهيم أى تصورات القانون الطبيعى تتقرع بعد ذلك عن هذا الميداً. قما هى 
الأشياء الخيّرة التى يجب أن نفعلهاء وأيضا وللأهمية كيف تميز بين الخيرء والشر؟ 
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يرى الأكوينى أن هناك نزعات طبيعية يفسرها عقلنا على أنها من الخيرء وفى تتبع هذه 
النزعات فنحن نفعل ما هو مباح أخلاقياء وفى المقابل من ذلك علينا أن تتجنب تتيع 
الغايات التى تتناقض مع نزعاتنا الطبيعية لآن هذه الغايات من الشر. 

إذن ما الأشياء الصالحة التى لدينا ميول طبيعية للقيام بها؟ 

أولاً: يريد كل منا أن يحفظ حياته. ويفضل هذا الميلء "أيا كانت الوسيلة لحفظ 
حياة الإنسان وإزالة العقباتء فهذا مما ينتمى للقانون الطبيعى " . 

ثانيًا: هناك تزوع لعمل تلك الأشياء التى تضعها الطبيعة فى كل الكائنات الحية 
يما فيها الإنسانء خاصة أننا لدينا ميل نحو الانخراط فى الاتصآل الجنسىء وتعليم 
الصغارء وما إلى ذلك.” وهذه الأنشطة تقع أيضا تحت القانون الطبيعى. 

ثالثًا يوجد لدى البشر ميل طبيعى لتتبع طبيعتهم كتشخاص عقلانيين وهذا الميل 
إنما يحضنا على "معرفة الحقيقة بشأن الربء وكيقية العيش فى المجتمع.” وكل 
ما يتعلق بهذا الميل يندرج تحت القانون الطبيعيء وهى ما يشمل الالتزام 'يتجنبي 
الجهل: وتحاشى الإساءة إلى من يعيش المرء وسطهمء وغيرها من أشياء تتعاق بهذا 
الميل إل 

وبناء على ما تقدم فإنى, متبعًا الأكوينى» بسأشير إلى الميدأ الأإساسى للقانون 
الطبيعى المتمثل فى السعى الدائم لعمل الخير و ما ينبثق عنه من وصايا وتعاليم, من 
قبيل ما ذكرناء بالميادئ العامة للقانون الطبيعى" التى تستخدم كإرشادات عند تحديد 
أسس السلوك. وهنا يجدر بالناس البحث عن التطبيق الصحيح لهذه المبادئ» وأيضًا 
للمعايير المنبتقة عنها مما أشار إليه الإاكوينى بالمبادئ الثانوية -أعصلمم بقنة00مععه 
.5عام ولكن متى تظهر الخلافات بصدد كيفية تفسير المبادئ العامة للقانون الطبيعى؟ 
وما الطريقة الآمثل لحلها؟ اعتقد الإكوينى أنه "بالتاكيد على المعايير الكاملة أو المنبثقة, 
والتى تعد كما لو كانت محصلات لتلك المبادئ العامة (للقانون الطبيعي) قهى تكون 
سارية المفعول وكذلك معترف بهاء وفى معظم الحالات» من قبل الجميع""”) , ولأنه 
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حرى بالناس تناول هذه القضايا من منظور القانون السماوى قلن يكون من الصعوية 
إيجاد تطبيقات مقبولة» وسارية المقعول لهذه المبادئ العامة للقانون الطبيعى. ومرة 
أخرى, تتراءى لنا حالة التطايق بين الفيلسوفينء فكما هو الحال عند أرسطى فى أن 
وجود قيم أخلاقية مشتركة قى المجتمع يعد أساسمًا لإرساء الوفاق وسط المواطنين 
بصدد قضمايا مهمة؛ كذلك الحال عند الأكوينى فيما يخص تقديم تفسيرات للمبادئ 
العامة للقانون الطبيعى. والعائق الوحيد أمام تحقيق مبادئ ثانوية مقيولة إنما يظهر 
فى تلك الأوقات التى يتعرض فيها تفكير الناس للتشويش يفعل العاطفة ("). 

ولكن إلى أى مدى يُعد مذهب القانون الطبيعى للإكوينى مفيدًا؟ الذين يدفعون 
بن القاتون الطبيعى ليس مساعدًا بشكل كبيرء قد يشيرون إلى أن مبادئ القانون 
الطبيعى غالبًا ما تكون من الغموض ما يجعلها غير مالة لتقديم ولى توجيه طفيف إلينا 
فى سعينا لتحديد الطريقة الأقضل اسلوكنا. ولنئخذء على سبيل المثالء أحد تلك 
المبادئ التى تتطلب منا أن نفعل الخير ونجتتب الشر عن طريق حفظ حياة الإنسان 
وإزالة ما يضر بها. ما الذى يمكن أن يشير به هذا المبداأ قيما يخص تحديد موقفنا 
من قضية الإجهاض؟ سنرى أن الإجابة على هذا السؤال تعتمد بشكل كبير على 
عوامل أخرى غير الميدأ نفسه» فعلى كل حال من الوارد أن يستخدم كلا الفريقين» من 
معارضى ومؤيدى الإجهاضء هذا المبدأ لتبرير موقفيهماء غير أنه فى نهاية الأمر 
سيقوم قرار كل طرف على اعتبارات أخرى ٠‏ من قبيل رؤية الشخص الخاصة:. أهمية 
الجنين» وغيرها من أمور مؤثرة. ومن ثم يمكننا أن نستخدم هذه الحالة فى أن تزعم 
بأن مبادئ القانون الطبيعى ليست بهاديات مفيدة على نحى فعلى فى حل المآزق 
الأخلاقية الرئيسية كما هى الحال مع الإجهاض. 

من ناحية أخرىء قد يدفع بعض المؤيدين للقانون الطبيعى بأن المبادئ الحقيقية 
للقانون الطبيعى تمدنا بطريقة واضحة. ومحددة جدًا للمسار الأخلاقى الذى علينا أن 
نئخذ به فى قضايا رئيسية مختلفة. فإذا فشل القانون الطبيعى فى هذه الناحية فلن 
يكون الخطأ خطأه. بل سيكون الخطأ ف المتطّر الذى أخفق فى تقيف القائون 
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الطبيعى بطريقة تجعله مفيدً. والحقيقة أن مؤيدى القانون الطبيعى يمكنهم أن يدفعوا 
بأن تقدما كبيراً قد تم فى العالم الحديث لرسم مبادئ تقر بطرق غير غامضة 
ولا ملتيسةء مسار السلوك السليم. على سبيل المثال : إن المبدأ المعاصر الذى يقضى 
باحترام الأفراد لحقوق الآخرين: يعد واضحا جد فيما يتعاق يأتواع التصرفات التى 
تلزم عن هذا المبدأً. ومن منطلق هذا المبدأً نكون على بينة من أمرنا فى ضرورة إلغاء 
جميع أنواع العبودية وأيضنًا إزالة جميع ما فى مجتمعنا من عقبات تقف فى طريق 
الحقوق المتساوية. والقرص العادلة للجميع: بغض النظر عن العرقء أق النوع, 
أو التفضيلات الجنسية. أى غيرها. فى هذه الحالة» يعد القانون الطبيعى معينًا عظيم 
الشأن, ليس فى تحقيق مجتمع عادل قحسب:ء بل أيضمًا لتحقيق مجتمع يجد فى 
موازنة السعى إلى الحرية مع ضرورة تأمين الحاجات الأساسية للناس. 


6 - القانون الإنسانى» والفضيلة المدنية 

أمام هذين الموقفين المتنافسين بصدد القانون الطبيعىء قد يحلو للبعض أن 
يسال: أى الموقفين يوافق الأكوينى؟ من الواضح أنه أمل فى أن يمثل القانون الطبيعى 
الإطار الأخلاقى الدقيق لأعضاء المجتمع. فكيف يمكن أن يتحقق له هذا؟ بالطبع 
ستكون توعية الناس بأهمية القانون الإلهى واحدة من الطرق. ولكن الطريقة الأخرى, 
والمهمة لبلوغ هذا الهدف هى التأكيد على الفضيلة المدنية. فالأمر عند الأكوينى أن 
الناس فاقدى الالتزام بجعل خير المجتمع خيرهم الخاص ٠‏ سيفسرون بالطبع القانون 
الطبيعى بأية طريقة تروق لهم؛ ومن ثم فليس من الوارد أن يروا القانون الطبيعى على 
أنه منشىء الحدود الأخلاقية الدقيقة للحياة. ولهذا السبب بالذات: من بين أسباب 
أخرىء انتاب الإكوينى القلق من أنه فى الوقت الذى لا يمكن فيه لمبادئ القاتون 
الطبيعى الرئيسية أن 'تُمحى من قلوب الناس” نجد أن قوة العقل لفهم الأهمية الدقيقة 
لهذه المبادئ يصدد أعمال معينة مدقوعة للدخول فى تسوية رخيصة لوجود الرغبة 
والشهوة. ققى هذه الحالة يكون الميداً العام الذى يجب اتباعه معروفاء إلا أن العقل 
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"معاق عن تطبيق هذا المبدأ على مسالة معينة فى الواقع بسبب الشهوة الجنسية, 
أو أية عاطفة أخرى ".('*) علاوة على أن معرقة المبادئ الثانوية الصحيحة التى يجب 
على الأقراد أن يتبعوها يمكن هذه المرة أن "تمحى من قلوب الناس يقعل قناعات 
شريرة .قضدهافقنديهم إزييو"(21 . 

وهنا يعد القانون الإانسانى أداة مهمة فى التغلب على كل من هذه المشكلات. 
وأيضا فى إعطاء القانون الطبيعى أهميته المستمرة كمجموعة دقيقة من الحدود 
الأخلاقية لتحديد طبيعة السلوك. والقانون الإنساتى الذى يجسد مبادئْ القانون 
الطبيعى يحب أن يعلم القضيلة ويُعود الأفراد على تدعيم تعاليم القانون الطبيعى. فمن 
خلال التأثير المطوّع 'للتدريب". وأيضًاء وعلى نحى خاص"الخوف من العقاب” يتعلم 
الأفراد “نظام القوانين" ويتذكرون أن عليهم أن يكيفوا حياتهم وفقًا لهذا المسار 
الصحيح للسلوك الذى تضعه كل من المبادئ الرئيسية, والثانوية للقانون الطبيعى.(1١1)‏ 
ومن هنا تصير التوعية بمدى أهمية الفضائل المدنية» التى توجه الناس بعيدًا عن 
ميولهم الأنانية» وافتقاد الاعتبار فى الصالح العام. من إحدى الوظائف الرئيسية 
للمجتمع. فى هذا الصدد يساعد القانون الإتسانىء كما هو الحال عند أقلاطون 
وأرسطى فى رؤيتهما للمجتمع العقلانى» على توضيح الأدوار فى المجتمع؛ والإسهامات 
المتوقعة من الناس بصدد كل من هذه الأدوار. قالجندى: على سبيل المثال» عليه أن 
يدافع عن الدولة» ورجال الدين عليهم أن يقدموا المعرفة الروحانية» وعلى الحاكم أن 
يحكم بالعدل!(؟0) ١‏ 

ولكننا تجد الأكويتى يحذرناء فيما يخص ما تأمل فى إنجازه من خلال القانون 
الإنسانى؛ من تبنى مجموعة عملية من التوقعات. فيجب أن يكون واضحًا أنه نظرا لأن 
أغلبية الناس لا يقصحون عن كمال أخلاقى, فمن المستحيل إيجاد قانون إنسانى قادر 
على مكاقحة كاقة الرذائل. وأفضل ما يمكن للقانون الإنسانى أن يقوم به هو إلغاء 
الرذائل الكبرى, تلك الأعمال التى ما إذا أستبيحتء ستقوض المجتمع الإنسانى: ولهذا 
السبب يجب أن تكون هناك قوانين ضد القتلء والسرقة: وما إلى ذلك") . 

تشير وجهة النظر هذهء أنه سيكون من الخطأ أن نحاول خلق قوانين إنسانية من 
شاتها محاربة جميع الرذائل. فلكى يتجسد هدف مثل هذا فى قاتون إنسانى يجب أن 
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تكون هناك شرطة للأخلاق ءع1اهم 220:315 فى كل ركن وناحية تستجوب الجميع 
بصدد الطبيعة الأخلاقية لتواياهم ووبسيكون على كل منا أن يراجع مع هذه الشرطة 
ما إذا كانت أنشطتنا التى نشرع فى القيام بها محظورة أخلاقيًا أم لا. وهذا وضع من 
شأنه أن يُصعب من إحلال أواصر فعالة من الجماعية. ومن منطلق هذه الروح: قد 
يأتينا الإكوينى فى وقت ماء على سبيل المثال. قائلاً: 'إنه لمن الصحيح لمن هم فى 
السلطة أن يتسامحوا مع بعض الشرور بحيث لا نمنع خيرات أخرىء أى حتى لتجنب 
وقوع شرور أسوأ "27'). وياتياعه هذا النوع من الحجة» نجد الأكوينى؛ وعن طيب خاطرء 
يستشهد بالقديس أوغسطين الذى قال "إذا كان لك أن تترك هذا العالم تمزقه الرغبة 
الجنسية قعليك بقمع الدعارة.” علاوة على أننا من الجائز أن نتسامح مع غير المؤمنين» فى 
رأى الأكوينىء لآن خيرًاً أعظم قد يأتينا من ذلك أو لريما درآنا به شر ما(*1) ٠‏ 


4 - الإكوينى وتناوله للفضيلة المدنية والمجتمع المدنى 

مع ذلك. سيكون تعليم الناس عادات القضيلة المدنية يما يمكنهم من تدعيم 
الصالح العام هى الغرض الرئتيسى لرؤية الأكوينى للقاتون الإنسانى. إلا أنه اعتقد؛ 
على خلاف أرسطو؛ أن عادات الفضيلة المدنية التى تعلم احترام الحدود الأخلاقية 
المجسدة فى القانون الطبيعىء لا يمكن لها الاستمرار على المدى الطويل إلا عندما 
يتقاسم الناس الاعتقاد بتعاليم الكنيسة الكاثوليكية فيما يخص طبيعة القانون 
السماوي. قعندما يقهم الناس معًا أنهم جزءًا من عالم مشترك ينظمه الربء قهم لن 
يقهموا أصل أخلاقى والقاتون الطبيعى فحسب. بل سيمرون أيضًا بخيرة الوحى 
الدينى كمصدر للأخلاق يساعدهم قى ترابطهم بعضهم ببعض ويشكل اجتماعى 
ويطريقة لم يكن لأرسطو أن يتصورها. قلقد كان الأخير يأمل يلا شك فى مجتمع 
سياسى يقوم على الصداقة؛ والتضامن الاجتماعى: ولكن كان من شأن الأكوينى الدفع 
بأن هذا الأمل لا يمكن بلوغه على أفقضل وجه إلا عندما يتماسك أعضاء المجتمع 
بالتزام مشترك بالقانون السماوىء والإيمان بتعاليم الكنيسة الكائوليكية. 
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ولكن بستظل هناك مشكلة مهمة فى رؤية الأكوينى للقضيلة المدنية من وجهة نظر 
مفكرى المجتمع المدنى الحديث. فهو يرى أنه على الأقراد أن يجعلوا من تعاليم الكنيسة 
الكاثوليكية مركرًا لحياتهم. فها هو عند مناقشته للهرطقة يقول : " إنه إذا كان من 
العدل أن نجد مزيقى التقود أى أى مجرمين آخرين يُعدمون على الفور تحت مقاصل 
الحكام العلمانيين» فمن الأكثر عدلاً بالنسبة للزنادقة أنهم بمجرد الإمساك بهم 
يهرطقون ألا نكتفى بنفيهم عن المجتمعء بل أن نذهب بهم إلى المقاصل”9") . وقد دعم 
هذا البيان الصارم بقوله أن الكتيسة تمل فى هداية "من هم فى ضلال." وهنا ليس 
من شك أن الإكوينى كان يحمى المجتمع من كل هؤلاء الذين قد يقوضون الإيمان, 
ومعه مناقع المجتمع. واكته فى اتخاذه هذا الموقف أظهر أن هناك مؤسسة واحدةء وهى 
الكنيسة؛ يجب أن يكون لها الدور الفعال والقوى فى الحياة الأخلاقية والثقافية لكل 
منواطن. ويموجب هذه الحقيقة ليس للأقراد؛ فى استدلالهم على ما هو أقضل للمجتمم؛ 
أن يشككوا فى سلطة الكنيسة كحقيقة واقعة. 
فماذا والمجتمع المدنى يشيرء كما رأيناء إلى الحاجة إلى حيز مستقل يمكن 
للأقراد فيه أن يتتقلوا وسط جماعاتء ومؤسسات مختلقة؛ ومن هذه الخيرة يحددون أى 
الطرق هى الأفضل بالنسنية لهم قى الحياة؟ هيهاتء فهذه الرؤية للمجتمع قد تمثل, 
بالنسبة للإكوينيء تهديدا لاستقلالية الكنيسة» وعلى نحو خاص لقدرتها على تحديد 
طبيعة النظام الأخلاقى للمجتمع. وليس أمامنا الآن إلا أن ننتقل إلى التفكير 
الإصلاحى لنناقش تتاول المسيحية كما جاء هناك. 


-١‏ لوثر, وكالقن : مقدمة 

كان الهدف الرئيسى أمام كل من مارتن لوث عاناندا ستامدالة )١658- ١14821(‏ 
وجون كالقن «ال1ه0 مؤمل )١14 -١٠١5(‏ هو سلطة الكنيسة الكاثوليكية الرومانية. 
فقد دفع لوثر» على حد ما أشار شيلدون فولن «ذاه/لا 5961008 بأن "الخيرة الدينية قد 
تمركزت حول اتصال شخصى مكتثف بين الفرد والرب.') فالأقراد يجب أن يكون 
لديهم علاقة مباشرة مع الرب .تقوم على الإيمان الذى يطهر النفس ويتيح لنا حب الله. 
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ويفضيلة الإيمان» ترغب نفوسنا فى أن تصير جميع الأشياء. و(الأهم أجساننا) 
طاهرة أخلاقيًا بحيث نكون قادرين على حب الله. ونتيجة للإيمان يصبح الشخص 
مطيعًا لوصايا الكتاب المقدسء ومن ثم كابحا "للفسوق والرغبة الجنسية.” لقد رأى لوثر 
أن "الإيمان وحده وكلمة الله , لهما أن يحكما النفس تمامًا مما الحديد المتصهر 
يتوهج كاللهيب لاتحاد النار معه . كذلك الكلمة تشع صقاتها فى الروح"8"). 

وبناءً على هذه الرؤية بحث لوثر قى إزالة الهياكل الراسخة لسلطة الكنيسة يقدر 
الإمكان. فهذه الهياكل لم تخدم إلا قى إعاقة ما يجب أن يقوم من علاقة مياشرة بين 
الأفرادء ويين الرب.0'") علاوة على أنه فى إزالتها أمل لوثر أن يهب الناس نصيبًا 
أعظم من الحرية الروحاتية. فنراه يقول إنه يمكن للقرد أن يكون "مسئولا عن إيمانه 
الشخصىء ويجب أن ينظر إليه على أنه الإيمان الصحيح بالنسبة له.'!") قالإيمان 
داخل مجتمع المؤمنين» عند لوشرء هى مسألة يجب تركها لكل شخص حيث لا يمكن 
لأحد أن يجير الآخر على اعتناق مذاهب لا يعتقد فيها من وازع إرادته» وضميره 
الشخصى "الإيمان عمل حر لا يمكن إجبار أحد عليه" (7. 

فى المقايل» رقض "كالقن" «الااه6- مثلما يقول 'فولن"- أن يكون المجتمع الديتى 
بمثابة نظام متروك للمشاركة الحرة يحكمة الإقتاغ دون القوة:. بل إن هذا المجتمع 
لا يمكن أن يقوم إلا إذا كان هناك بتاء قوى من السلطة لتآمين "الترابط: والتضامن 
الجماعى.” ومجتمع الكنيسة: بدون إعادة الباباء يجب أن تحكمه جماعة قيادية 
قوية.!"") ذلك أن 'كالقن” قد اعتقد أن الكنيسة» والإشارة هنا إلى كنيسته. يجب أن 
تؤسس نظامًا من الضبط لتحكم وتضع الحدود للناس بحيث يكونوا قادرين على تقبل 
تعاليم الرب. قيدون الانضباط لن تقدم الكنيسة سوى أشخاصا ضالين عن تعاليم 
الكنيسةء وهى عاقبة من شأئها أن “تدعم من التفكك الكلى للكتيسة."9") لذلك كانت 
الكنيسة محقة فى وضع قواعد تتعلق بالحياة الجنسية للناس» ووقت فراغهمء وعلاقاتهم 
داخل الأسر2) . 

ما يثير السخرية هنا أن الأفراد بعد فطامهم عن سلطة الكنيسة الرومانية» وقعوا 
تحت سلطة كنيسة جديدة هدقهاء كما يشير قولن» "قولبة الناس وفق نظرة عامة» ومن 


123 


ثم تلقيتهم دروس الصالح العام.“9") فبالتسبة لكالقن» من شأن أثر الكنئيسة على 
الأقراد أن يعرّض الناس د النظام والاتضباط أو لمعايير الفضيلة المدنية , 
ومحصلات هذه السياسة ضمان أن يكون الشخص عضوا نشيدا ومساهما فى 
المجتمع, مع كونه, فى الوقت نفسه , مؤمنًا قويًا وملتزمًا (1). 


- لوثرء وكالقن : الأخلاق» والفضيلة المدنية 


طالب كل من لوثر وكالقن المواطنين بآن يضمروا ويعلنوا فلار للدولة» وأن يحترموا 
جهودبها فى حفظ النظام. ققد وا لوكن أنه لو كان التانى حميعا تدفعهم وتحركهم 
كلمة الربء لما كانت هناك حاجة إلى دولة لفرض التنظام وتكريس القيود. وأردف قائلاً 
إن المسيح اعترف بالسيف ولكنه لم يحتج إلى استخدامه فى ملكوته. ولكنه؛ أى لوثر؛ 
اعتقد أن من يعيشون بكلمة الربء أى المسيحيين: لا يمنلون سوى أقلية فى هذا العالم, 
ولآن معظم التاس غير مدفوعين بالتقوى المسيحية,0") فلا غرو من وجود حاجة إلى 
دولةء تستخدم قوتها لضمان الامتثال للقانون: وكذلك حفظ التظام يما يكفى لحماية 
حياة وممتلكات الأقراد (*) (4") ٠‏ 


وانطلاقًا من أن تقوى المسيحيين تنفى: ؛ بالنسبة لهم, ٠‏ ضرورة استخدام القوة 
كساس للسلوك السليم» فهل عليهم أن يخضعوا لدولة تستخدم القوة لضمان الامتثال 
للقواتين؟ أجاب لوثر مؤكدا أن المسيحى الحقيقى لايد أن يُخضع تفسسه للدولة ويقفعل 
ما فى وسعه "لد وإطالة الحكم الذى قد يقوم ويستمر على الشرفء والخوف 4ههط 
.مده؛ كمع (1') ' وفى العالم العلمانى يجب أن يقصح المسيحى عن الفضيلة المدنية 
بدعمه لنظامين أخلاقيين متعارضين. فأخلاقه المسيحية تطالبه بأن يكون معنيًا يالعمل 


(*) العيث البحث عند لوثر عن قكرة الدولة أنه لا يعرف إلا السلطة . وأطره هى الأشكال الوسيطية 
القديعة : المسيحية , الإمبراطورية ».وفكر لوثر غير بسياسى ٠‏ ومناهض للقاتون والحقوق » واكنه ثورى 
ديتيًا ومحاقظ , بل رجعى قى السياسة كما فى المجال الاقتصادى أو العلمى . ولوثر .مقتتع بآن الأمراء 
آكبر المجانين وأكثر قَطاع الطرق لوْمًا على وجه الأرض ٠‏ ومع ذلك لا يرى وسيلة أخرى غير قوتهم المطلقة » 
ورغم التمييزات التى وضعها فقد انتهى إلى منحهم نوعًا من الرسالة الروحية : الدفاع عن الإيمان » الحق » 
ونشره وتتمية التعليم وتشجيع الثقافة . انظر : جان توشار - مرجع سابق ص : 7١7‏ . (المترجم) . 
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"على الآرض من أجل الآخرين: وليس من أجل نفسه.” بل تقتضى أن « 'يقوم يما هو 
حتى فى غير حاجته القيام يه. فالمسيحى يساعد المريضء ويقضى لجاره ما يلزم من 
حاجات”: .(:*) لكن: بالإضاقة إلى ذلك؛ يجب على المسيحى الصالح أن يساهم 
بتصييه فى مجريات حفظ النظام للمجتمع» وهذا ما يعنى أنه فى أوقات معينة قد يكون 
عليه القيول يأن مودى بحياته فى سييل الدولة. "فعليك دائَمًا أن ترى هذا النقص فى 
عدد الجلادينء أى حاملى الصولجانء أو القضاة:؛ أو اللوردات»ء أو الأمراء. وتجد أتك 
مؤهل لشغل أى من هذه المتاصب فتيادر يعرض خدماتك "(40), 

ف كالقن وجهة نظر مماثلة فيما بخص المسئوليات الأخلاقية للمواطنة : وأشار 
أن الاهفتمام الرئيسى للحكومة فى العالم السياسى إنما يكون يحاجات ومتطلبات 
استمرار الوجود الفيزيقى؛ بما فى ذلك الإمداد بالطعام والملبسء وأيضا تفعيل القواتين 
من أجل تتظيم المجتمع وفق “قواعد القداسة, والاإستقامة ورجاحة العقل2؟*) ' فمن 
الضرورى أن تعترق يأهمية وجوب حكومة مدنية تساند عيادة الله, وتحفظ المذاهب 
الدينية " الطاهرة '. وتدافع عن دستور الكتيسة: وتصون السلامء والعدالة المدنية يين 

لناس."(؟*) ولتحقيق هذه الأهداق سيلزم على الدولة أن تستخدم طرقًا من العقاب 
القابسى بحيث يمكن حماية الأيرياء من أعمال "الأشرار". وهى فى ذلك؛ لا تعمل يشكل 
"مغاير” لحكم المسيح.!*) فالحقيقة أن هناك الكثير من الأشرارء والمنحرفين» ما لم تكن 


(*) لم يكن كالقن أقل من لوثر عداء لغير الواقعيين ينشكون تحرير المسيحى من التظام السياسى التقليدى . 
وفضله أته عارضهم يبتاء أكثر عقلانية » ويالتالى قعالية من السلطة الدبستورية (ههوهاتاة»ا وارطه'ا) 
اللوثرية وكتاب كالقن المؤسسة المسيحية" لمنانةا105نا يتضمن صيقًا ذات رتين أوترى ينور 
حول غسرورة الخضوع للحكم الذى يأتى من الله » وللحرية الممسيحية التى تتلامم تماما مع العبودية المدتية 

.إن الانتقال من القانون إلى الإيمان يتطلب تغدير الخطة » ولكن كالقن الذى يصر على الإاستعرارية بين 
العهد القديم ٠‏ والعهد الجديد يقيم توعآ من الوحدة بين الروحى والزمنى » والمسيحى يجب ألا يعتير نقسه 
كغريب فى هذا العالم وضعته مشيئة الله حيث هو. إن للمجتمع أهدافًا مادية متواضعة , ازدهار الأقراد 
ضمن النظام » وله أيضا غايات أبسمى : بروز شكل عام للدين بين المسيحيين » ٠وأن‏ تسود الإنسسانية بين 
الناس ' . وهكذا لا ننقى التبعية للشريعة الإلهية السياسة العقلانية بل بالعكس تجهلها ضصروربة . والميدا 
القائتل بإن كل سلطة جديرة بالإحترام لذاتها ء لأنها من تنسيس الله ء له نتيجة طبيعية : لا وجود للسلطة 
إلا من أجل القيام بللهمة الروحية التى قوامها قيادة الناس كما يثماء الله من أجل تسهيل خلاصصهم . هذا 
المبدا الثاتى يدخل ضَمنًا فى العقيدة » قكرة الرقاية , التى هى بذرة القتنة الممكنة بين الزمنى والروحى 
ولكن كالقن عندما أهدى 'المؤفسسة إلى قراتسوا الأول كان الولاء هى المنتصر .كما أن الاختيار التظرى 
بين مختلف أشكال الحكومات لم يكن يهم المصلح كالقن : ذلك شأن تقنى ورهن الظروف ٠‏ المهم من وجهة 
نظر مسيحية أن يطاع الحكام . وأى سلطة مهما كان شكلها » حتى ولو كان استبداديًا » المريجع السايق 
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هتاك سلطة الدولة لكسر شوكتهم: لن تقوم قائمة لحياة مدنية مسيحية9؟*) : وهنا 
سينيفى؛ فى نظر لوثر؛ بالنسية لمن هم مطالبون يتنقيذ التزام الدولة بالنظام المدنى أن 
يلجنوا إلى ممارسات تبدى متعارضة مع الأخلاق المسيحية: مثل ماذا؟! مثل القتل. مع 
ذلك ويدون مقاومة الشر بواسطة الدولة لن تكون هناك طريقة لإيجاد حيز يمكن أن 
يصون التعاليم المسيحية. فالعمل بما تقتضيه الدولة؛ حتى إذا كان ذلك يعنى أن تقتل 
الآخرين تحت شعار مقاومة الشرء يخول لنا إرساء الدعائم لدولة مسيحية: ومن ثم 
يحفظ بالفعل الالتزاح بالمبادئ المسيحية. 

لكن المسيحيين قد حذّروا من تبنى تلك الطرق أو المسالك الخاصة التى ينتهجها 
من يجب على الدولة أن تحميهم منهم. 'قالرب لا يوصى بحقظ العقل طاهرا ونقيًا من 
كل شهوة جنسية 065118 1610180105 فحسبء يبل أيضًا ينهى عن كل فاحشة -تنءوءوطه 
لاة وفسوق ظاهر 5فع مداه الع عدا ادمروعره (35) . وكما هو الحال عند لوثرء رأى 
كالقن أن العيش فى سلام مع الرب يتطلب أن تتصدق على جيراتنا وتقدم لهم 
خدماتنا (9*) . ففى حياتهم اليومية يجب أن يفصح المسيحيون عن الفضيلة المدنية بأن 
يكونوا قادرين على "تحمل الأذى والسبابء" وأن يحسنوا إلى من يسيئون إليهم."8”7) 
وفى نفس الوقتء على المسيحيين- وكجزء مما يعنيه بحفظ الفضيلة المدنية- أن يطيعوا 
الدولة وينفنوا تلك السياسات التى من شأتها تدعيم النظام والمدنية. 


١‏ - الدولة» والحرية القكرية لدى لوثر وكالقن 

فى مناقشتهما لدور الدولة» لم يراها أى من لوثر أى كالقن حامية للحرية الفكرية 
أو الأخلاقية. مبدئياء قد يبدى الأمر عكس ذلك بالنسبة للوثر؛ الذى قال إنه لا يجب على 
الدولة أن تستخدم ‏ سلطتها للتدخل فى تعاليم الكنيسة وإقرار قوانين النفس (4*) . وفى 
اتخاذه هذا الموقفء أوضح لوثر أن المواطنين ما كان لهم أن يتعرضوا إلى ضيم من 
دولة تسعى لحفظ مذاهب كاثوليكية. فقال إنه "إذا ما أمرك أميرك أى رئيس مقاطعتك 
بأن تؤيد أو تواقق على الباباء أو أن تؤمن بهذا أى ذاكء أى أن ينهيك عن قراءة كتب 
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معينةء عليك وقتها أن تقول له : "عشم إبليس فى الجنة" 10 ,هأأعندا أتاعط أمم ععه0 ]1 
0ت أه لله عط برط يزه “(45) وهنا نجد أن الروّية القائلة يأنه على الدولة ألا تفرض 
مذاهب كاثوليكية. إنما تأتى متوافقة مع الموقف المذكور آنقًاء عند لوثرء من أن إيمان 


الأفراد لايد أن ينشاً عن ضمدرهم, وإرادتهه!""). 


بخلاف أوغسطين الذى لم ير الدولة إلا يصفتها قادرة على حفظ النظام؛ ومجرد 
جزء من مدينة الأرض الفاسدة: رآها لوثر مساهمًا ضروريًا فى مساعدة الناس فى 
نيل الحرية من الكنيسة الكاثوليكية.!(*) . فهى لم يكن معنيًا بمجرد حماية الناس من 
الكنيسة الكاثوليكية فحسبء بل أيضًا بت أمين النظام السيابسى؛ واعتقدء على حد 
ما يقول «ناه/لاء أنه أمام كثير من الشرور التى تواجه المجتمع يصير المجتمع 
السياسى فى غاية الهشاشة. ولمنع تدمير آلة المجتمع فقد حولت الدولة مهمة إلهية 
لدعم النظام؛ وإذا ما نجحت فسيكون من شأتها عندئذ أن تساعد فى تأمين آمال 
الكنيسة التى أعيد تشكيلها من جديد» والتى نادى بها لوثر.!"") باتخاذه هذه المقارية 
اعتقد لوثر أن على الدولة أن تحمى مذاهب الكنيسة: وذلك قى زعمه أن الحكومة فى 
اإستطاعتها أن تنكر على الشخص حقه فى أن يشك فى الأفكار الرئيسية للعقيدة 
المسيحية. فلم يكن لرؤيته أن تساند طرق أو مناهج الحياة. والحقوق الأساسية للأقراد 
ممن يجيء سلوكهم معارضا لتعاليم الكنيسة (*) ومن ثم فما يثير السخرية هنا أن 
لوثرء ذلك الذى دفع قى صالح الحرية الفكرية فى العالم الروحاتيء تراه قى العالم 
السياسى مناونًا لها. ومثلما يقول قولن : “لم يكن بد من أن يتحول العنصر الإلهى فى 
السلطة السياسية من مبداً تبسيسى مقوم إلى مبدأ قمعى وقسرى” (4"). 

وردت هذه الدولة القامعة لحرية المعتقدات فى فكر كالقن أيضا. ذاك الذى ذكر؛ 
مستشهد! بالكتاب المقدس؛ أن "الحكام ما هم إلا ممظين للربء منتقمين ينفذنون غضبه 
على من يرتكب الشر."*') والمواطنون المدنيون المسيحيون هم وكلاء الرب» ويذلك يجب 
دائمًا أن يدافعوا عن "شرق" الرى."7*) فالدولة ليس عليها مجرد حماية الممتلكات, 
وحفظ السلام: وتامين العدالة فحسبء بل من واجيها أيضًا أن تتاكد من عدم انتهاك 
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قانون الربء وتدتيسه بالتجديف على الملآ'') ' وإنما حيازة الدولة للسلطة كانت لإعلاء 
أهدافء ومذاهب دينية» علاوة على أن الكنيسة: والدولة من شأتهما أن يصيحا شريكين 
قى الاحتفاظ بما يكفى من سيطرة وسلطة على الأقراد لضمان المحافظة على السلوك 
المدنى: وأيضًا احترام العقيدة الدينية. وهنا يذكر فولن "فى كلا العالمين يحمل "كالقن" 
الإتسان على أن يكون صنيعة النظام خاضعًا للقيود؛ وتحت بسيطرة السلطة. "(18) 
وبرؤيته هذه رفض كالقن أن يُتاح للأقراد الطعن فى المقدمات الأخلاقية التى قامت 
عليها رؤيته للدولة. والكنيسة» ومن ثم كان من شأنه أن ينكر الحرية الفكرية» ملما 
أنكرها لوثرلة؟) . 

ونا كان من المفترض أن تكون كنيسة 'لوشر" عبارة عن مجتمع من المؤمنين 
ليس خاضعا لأنظمة كنسية قمعية» فيبدى أنه فاق "كالقن" فى استعداده لتدعيم 
أهداف المجتمع المدنى. ولكن بناءً على أن دولته قمعية مثل نولة “كالقن”. فإنه. أى 
لوثر لا يعد مدعمًا مثله للحيز المستقل المنقصل عن سلطة الدولة. وكذلك الحال 
أيضًا معه هوء وكالقن فيما يخص إمكانية تحقيق تلك البيئة الأخلاقية التى تسيّد 
مذهب الحقوق الجميع يما يتواقق مع الالتزام بقضيلة مدنية تساعد على حفظ 
تلك الحقوق. 


١‏ - الدلالات الضمنية على الفضيلة المدنية والمجتمع المدنى 

يتطلب مذهب الفضية المدنية المسيحية:؛ بالنسبة للوثرء وكالقن أن يقوم الأقراد 
بتئييد الدولة قى جهودها نحو إحباط الخطيئة, والذود عن استقامة المسيحية: مما 
أشرنا آنفّاء خاصة ضد الطاعنين فيها. فبتدعيمهم لعادات القضيلة المدنية, يقدم 
المواطنون إسهاماتهم للدولة. محافظين بذلك على القيام حتى بتلك الوظائف التى قد 
تبدى غير مسيحية فى طبيعتهاء مثل القتلء إذا اقتضى الآمر ذلك. هذه النظرة للفضيلة 
المدنية التى تشير إلى أن المواطنين يجب أن يدعموا جهود الدولة لحفظ السلام: 
والعدالة المدنية إنما تسلم بواقعية أوغسطين التى أقادت بأن معظم التاس لن يعيشوا 


1265 


حياة من شأتها التقليل من حاجة الدولة إلى استخدام القوة لتأمين السلام. ويتسليمنا 
بأنه بسيوجد دائَمًا من يهدد النظام الصالح؛ بسيكون من الصعبء بالنسبة للوثر 
وكالقن: أن نتخيل كيق يمكن للمجتمع "الإكويتى' العادل أن يتحققء ذلك المجتمع الذى 
يعيش فيه الأقراد: تمامًا متكما رأى أرسطوء شعور بالتضامن الاجتماعى قائمًا على 
مجتمع ميش ومنظم على الفقل: فى هذا الصندد يبدو عل من لوثر وكالقق يشارف 
أوعغسطين نفس منظوره عن المجتمع. 

ويبقى أن هناك جانيًا مهما من الفضيلة المدنية قد يزعم البعض بظهوره من وراء 
جهود الإصلاح للوثر وكالقن. قدعوة الإصلاح إلى الاستقلال عن المؤسسات الخارجية, 
مثل الكنيسة الكاتوليكية- التى ترعاها الحكومة, إنما تشير بالبنان إلى اتجاه الفضيلة 
المدنية والحيز المستقل بالمواصفات الواردة فى الفصل الأولء الذى يمكن للناس فيه 
ممارسة حريتهم فى الاعتقاد, وتحديد التزاماتهم الدينية. وبالطبع لم يطالب مفكرو 
الإصلاحء الذين ناقشناهم هناء ببيئّة من هذا النوع: والحقيقة الدامغة أنه كان لكل 
منهما أن يرقضها. ومع ذلك فإن التوجه الضاغط للحركة الإصلاحية قى دفعها يأن 
القرد لابد وأن يحكم بواسطة إيمانه, وليس بواسطة مؤسسات خارجية مسيطرة إنما 
يضع الأساس لإقامة حيز مستقل ليس معرضًا لتدخل الدولة. 

ذلك أنه يريط الحاجة إلى الاستقلال عن الكنيسة الكاثوليكية بالعمل الخيرى. 
والاهتمام بالآخرين كما فعل لوثر وكالقن فإننا نوجد ساسا للتحرك فى اتجاه 
المجتمع المدنى. وكل هذا مطلوب لإكمال المشروع الذى يجب أن يحل الشكل القمعى 
للدولة التى دافع عنها كل من لوثرء وكالقن (وأيضا المجتمع الدينى القمعى الذى نادى 
به كالقن) بدولة يتشكل أبساسها من بيئة أخلاقية تحمى الحقوق؛ وأيضا من الفضائل 
المدنية» من قبيل التسامح والاحترام المتبادل التى تومن تلك الحقوق. وهنا قد يدفع 
البعض يان كتابات هويز 05565!! ولوك اهما وكانط 886! (الذين سنناقشهم فى 
الجزء القادم من الكتاب) تتحرك فى هذا الاتجاه بتبنّيها الأفكار المسيحية للاستقلالية, 
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والأعمال الخيرية وإعادة تقديمها فى شكل علمانى. قى هذه الحالة يكون المقايل 
السياسى الأفضل مطابقةً لهذه الخيرة هو المجتمع المدتى. 


4 - الانتقال إلى مكيافللى 

قبل الانتقال مباشرة إلى مناقشة هؤلاء الكتاب فى الجزء التالى من الكتاب, 
ومناقشة مكياقللى قى القصل القادم: نرى من الواجب أن نضع فى اعتبارنا التغييرات 
التى وقعت فى هذه الفترة فيما يتعلق بطبيعة الحكومة. وشكلها. فكما يشير جورج 
سابين 6«امة5 96:ه66 أنه فى غعضون القرتين الخامس عشرء والسادس عشر 
تمركزت السلطة السياسية فى أورويا الغربية 6ه'ناع 78عاوهللاء وإلى حد بعيدء فى 
أيدى النظم الملكية الجبارة. وينمى وتعاظم قوة هذه النظمء ضعفت قوة ونفوذ طبقات 
أخرى مثل النيلاءء. والاكليروس أو رجال الدين. فى هذا الوضع أصبح الملك هو 
الشخص الرئيسى الذى يرمز إلى الوحدة القومية.!(٠')‏ علاوة على أن الدولة كانت 
مجبرة على أن المضئ فى دور جديد فيما يتعلق بالتغيرات فى الحياة الاقتصادية 
للمجتمعات الأوروبية. تلك التغيرات التى عكست ما كان قد صار واقعًا من توجه 
الأنشطة التجارية إلى أسواق أضخم من تلك التى كانت موجودة قى أورويا العمصر 
الوسيط. فى المجتمع القروسطى كانت التجارة محكومة من قيِل طوائف الحرف 
وهنو 9) المنتجة التى عملت فى حدود الأسواق أو المدن المحلية. أثناء هذه الفترة 
ظهرت طبقة برجوازية جديدة من التجار ورجال الأعمال لإستغلال الأسواق فى أى 


(*) سيرد هذا المصطلح مرة أخرى ويالتفصيل ,٠‏ عند مناقشة تقد ماركس للمجتمع المدتى . قى القصل الرايع 
عشر . وبالإضافة إلى ما سيطرحه الكتاب فى ذلك القصل ٠‏ يجدر ينا أن نشير وأزيد من التوضيح ٠‏ إلى 
وصف ماركس لهذه الطوائف الحرقية أى 8:208ا5, كما فى الألمانية , بأنها قد تميّت يتوسط الطبيعة 
الذرية الخاصة للأقراد . والشمولية العيانية للدولة ‏ وتجد نقسها قد منحت دور فى تنظيم الدائرة 
التشريعية. راجع: ماركس وتقده السياسة ؛ أندريه توزيل » سيزار لويوريتى ٠‏ ايتين ياييار ؛ ترجمة 
جوزيف عيد الله دار التنوير للطباعة والتشر ٠‏ بيروت 118١٠ ٠‏ . (المترجم) . 
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مكان؛ ولم تعد التجارة قاصرة على الأسواق المحلية فى المدن. فهؤلاء كان اديهم من 
أموال الاستثمار ما يمكّنهم من الشروع فى أعمال جديدةء والسعى وراء أرياح ضخمة 
من وراء هذه الاستثمارات. علاوة على أنهم بخلقهم أسواقا جديدة صار هؤلاء التجار 
قادرين على ممارسة السيطرة على إنتاج السلع أيضًا. ولم يعوبوا بعد ذلك مدينين 
بالفضل لتلك الطوائف الحرفية فراكموا من الثروة ما يكفى لتحدى مكانة ومركز حتى 
طبقة التبلاء التقليدية!!:'). 

فى هذا السياق المتحول كانت هناك حاجة إلى حكومة مركزية يمكنها مساعدة 
الطبقات التجارية الجديدة بخلق بيئة حاضنة لأنشطتهم: خاصةً فيما يخص حاجتهم 
إلى ترتيبات تتعلق بالإسعارء وظروف التشغيلء وجودة السلعل'*') . فى سبيل هذا 
بدت هناك رغبة من قبل طبقة رجال الأعمال الجديدة قى إيجاد دولة أكثر مركزية تحت 
سلطة ملك قوى. هذه الدولة كانت أكبر فى حجمهاء ومدى تحركها من المجتمع 
التقليدى فى القرون الوسطى. قبدلاً من حكومة تسيطر على مجتمع إقطاعى صغير 
صارت هناك حكومة قومية كبيرة تفرض سيادتها على ما صار من مجتمعات إقطاعية 
صغيرة مستقلة. 

وقد رأت الطبقة البرجوازية الجديدة - الممثلة للثروة الجديدة التى قامت على 
عقلية المشاريع -- الملك الذى ترأس الدولة المركزية الجديدة كحليف طبيعى لها. فهو 
بالنسبة لهم ويتوقيره للعدالة وحفظ السيطرة العسكرية, كان قادرا على تحقيق النمط 
المستقر من الحكم الذى كان لازمًا جدا لنشاط الأعمال الخاص بطبقة التجار الجديدة. 
وهو ما كان بالفعل؛ فقد وفر الملك للطبقة التجارية الجديدة من الأمان ما لم يتوفر 
الطبقة التقليدية من النبلاء الإقطاعيين. فى ذاك الوقت لم تكن هذه الطيقة على استعداد 
اخلق مؤسسات نيابية يكون لها مكانة أعظم من مكانة الملك لأن الطبقات التجارية لم 
تكن حينذاك قادرة بعد على السيطرة على البرلمانات التى ظلت تحت سيطرة 
التبلاء!؟”') . وقيما بعد , كما بسترى فى مناقشتنا للوك قى القصل السابع؛ بستتمكن 
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طيقة التجار من جعل اليرلمان الهيئة المركزية لتأمين وضعها فى المجتمع. ولكن قبل 
حلول الوقت الذى تم فيه هذاء كان الملك موكلا بهذه المهمةء مثلما سنرى تفصيلاً فى 
مناقشة فكر هويز قى الفصل السادس. 

ففى هذه البيئة الجديدة أصبحت هناك طبيقة جديدة من التجار تدعى إلى 
الإاستقلال عن الطرق التقليدية القروسطية للحياة» وصار لهذه الطبقة قوة سياسية 
فاعلة فى المجتمع. ولكن أية مقاربة للفضيلة المدنية يجب أن ينتهجها المجتمع الجديد؟ 
كيف ستختلف هذه الصيغ الجديدة عن القديمة التى ناقشناها؟ ليبدأ مكيافللى فى 
الإجابة على هذه الأسئلة . 
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هوامش الفصل الرابع 


)١ (‏ عاتملا برعلا ) ,أطوبامط1 لقعلاتاوط أن بوماولطط لل :دعتومامعل! 0م2 كمع ل! لمعنازامط ,لزعاطزك .0 نولابلا 
.170 .2 ,(3011970] لع روميولا 


( » ) ع8 بمعممها! برط لعنداكمتطا ,600 أه نزاأن رعمتادياونة .أذ ما دندء/0'1 ولمل برط “ممتاعيومناما 
. “.م ,(1972 رعلمم50 وأنوصع2 تجمعدما) ,مكرمع 


٠ (‏ ) الأنومعءط :مم0مما) ,ممدتمتاع5 لموموةاط لاط 0عأداكعمقا ,00 أ0 لزأ ,عمتأكوسة 56 
9 ,لزم1116 لهعنااه2 أه لمماكاط لم رعمأطقة لكك ,اأعاظ, 49 .م (1972,مامم8 


(:) 4ط ,اا كا8 50 .م ,رمكلة :2طه ,أل 6أ8 ,49. م ,م60 أن نزت رومتأكناوللة نأك 

( ه ) المرجع السايق.ء ص ١ه.,‏ .4.لاع,اااعا8 

- 19 811, المرجع السايبق.. ص “لاء .لع‎ )١( 

() المرجع السابق., ص ,١/‏ .1,68 81 15 > وذله ص ص ١/6‏ - الاء .05.22 ,اا اه 

(8) المرجع السايق.ء ص ملاء .له ,اا با8 3١‏ . 

(5) المرجع السايق.ء ص ملاء .أت ,!] >ا8 5١‏ . 

)٠١(‏ المرجع السايق.. صن ملا .اله ,!! ,8 ١‏ ,مكلة ص -348, .024 ,ااا اه 

78 8. ء ١ه ,اللا‎ 45٠ المرجع السايق.ء ص‎ )١١( 

. 28 ,لكا ا8‎ ©. , 184١ المرجع السايق.» ص‎ )١١( 

, ١ المرجع السايق.. ص ملا ء .تاه ,العا‎ )١7( 

)١4(‏ المرجع السايق.. ص 805 » .0.4 ,«اا. 

)١١(‏ المرجع السايق.. ص 805 , .4.ته ,الا ا8. 

 )15(‏ هأطدسامت عارملا بسعل١)‏ ,عمتاكنوناك ]5 أه عدعك2! لقاعه5 لظ لمعتاااوط 156 ,عمهع2 م أرعطرو لا 
. 11 .م ,(1963 رععصط بأتدوع اونا 

[فنة 4 دك ,ااا كا8. 872 م ,300 أه رازن ,عر أأكناوناةظ 

)١4(‏ 111 .2 ,(1988 ,وكناهل! لنملمق عاره/ بناولا ) بأانعم52 1116 10ئ2 رعنظ ,لمدلئخ ركوأووط وملماع 

. 110 300 ,109 ,108 .مم مكلة 
(19 ( .23طه 14 .كاة. 585 م ,له أه بات ,عملادنوتتة 
(١؟)‏ المرجع السايق.. ص 86ه, .تع ,/اللا 0إ8 للا . 
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(١كى)‏ .10 .م ,2150 110 .م بأمقميع5 ع1 لقخ عبط ,محلم ,اعوط ممتداط 


قف ( .3ت ,االكا .عاق 513 م ,600 0 بزأأن رعملأكناونام 
[ففقة 9 ,© الأكناوناقة .]5 أ0 ققعل! تقاءعه5 لم لقعنائز20 16 ,عموع2] 
اليةا 8 .له ,ل/الكا .8 8572م ,600 أ0 بزاان ,علتأكناولا4 
(0؟) المرجع السايق..ء ص ص 5ه - 55 . .7.28ك ,لاللا ع8 

له 26 - 125 مم ,عللأكناوناق 51 ]0 كهعكل1 لداعه50 لمم أهء تزه 1١‏ ,ممدع! 
[فقة 14ل ,111 ,كاقء 872 م ,600 أه0 لإاأن ,عالأكناولاةظ 
(4») المرجع السايق.. ص ص "الام - 1/4 , .08 ,ااا .81 14 

إلهة . 125 , 117 .مم ,وذلة؛ 134م ,ع !الأكناولاظ 516 أه كقعل] لدأعه5 لمث اهعتازام2 ع1 ,وصهع2] 
ليه 0 .تك ,اانا كاقء 859م ,600 أه بزأأت ,عوتاكدونلظم 


(١؟)‏ المرجع السايق.. ص 86١‏ , 6ه ,)8/707 
(5؟) المرجع السايق.ء ص -58" , 6ه ,كاالا 8 

(5؟) المرجع السابق.,ء ص 85١‏ ؛ 6ه ,لاا .8 

(8؟) المرجع السابق., ص 41-١‏ - 11 ء .أ ,)الا عاق 

(0؟) المرجع السايق.. ص 45١‏ .68.25 ,6اا .8/0 

(1؟) المرجع السابق., ص 455 , .27.له ,6لعا 81 

(7) المرجع السابق., صن 467 .لله لاالا 81 /ا؟ ‏ 

(4؟) المرجع السابق.. ص ص 1748 -- 39 , .لك ,/ا1 81 17 
(9؟) المرجع السابق.. ص ١159‏ , .تك ,/ا1 81 ع . 

(50) المرجع السايق., ص ص /الالم -4/ , .له ,106 81 ١17‏ . 
(41) المرجع السابق., ص ص 41/8 1/4 , .3ه ,اللا !8 117 . 


(85) ,"موتاءنالمتام!ا" ,لمنادووا5 .ع أناهم لة ,248 - 247 .مم ,لممعط1 لععتاأامط أه مائتلا له رعمتطهك 
<أا-أ/0: .مم ( 1988 ,لرمكأرمل] حارملا ببعلأ) ,ععاطاع لمع كعتالامط 00 :5ق لرأناوة كقومط1 +51 مآ 


لفق َ 249 .م ,لازمع! 1 لقعنائامط أه برماكأزا لى رعداطود 
(44) المرجع السابق.. ص ص ؟١؟‏ -0(6] . 

(5؟) المرجع السايق.ء ص 3١5‏ . 

(57) المرجع السايق.ء ص هلالا . 
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|فق ) ههع0! لقعناام2 ع1 مأ ,ألةأودممواة مماط نزط لع ,وءأوم1ه116 هللات 118 ,كقصاناوخ عهقروه] 1 
. 12 2 ,(1965 ,قوط حارملا ملاعلا ) ,كق أل 80 110125 .]5 أ0 
(54) المرجع السايق.. ص ص ١14 - ١*9‏ . 
)ة:) . 253 ١.‏ م ,لامعط1 لمعتاتاهط أه برمادانا له ,عوتطة5 
)62-0( . 17م ,أندأوأالمو81 مراط .لع ,رمعأوه111601 918ئاناك 1116 ,كه انتوم 1110155 +51 
(01) المرجع السابق.ء ص ١١‏ 
(01) المرجع السايق.. ص ١1‏ . 
(07) المرجع السايق.ء ص ص لا١‏ -18 . 
(08) المرجع السايق.. ص 260 . 
(00) المرجع السايق.ء ص 56؟ . .16:4 مأ كدالقاا 
(01) المرجع السايق.. ص ص 0ع -51 
(01) المرجع السايق.. ص ص 5٠‏ . 6؟ ‏ 
(54) المرجع السابق.» ص ٠0٠0‏ . 
(09) المرجع السايق..» ص 5ه . 
)1٠0(‏ المرجع السايق.ء ص 5ه . 
)1١1(‏ المرجع السايق.ء» ص 1ه . 
(15) المرجع السايق.. ص 05" . 
(15) المرجع السايق.ء ص 18 
(1) لماالع ,كوأطاع لمج أنءتالامط ده نمق مأنالة كقلومط1 5 صا ,لاوهامه!1 أه قلطنا 116 رعقوتراوم 
. 62 .م ,(1988 ,لإمقمم0 للج ومضصمل! عارملا بتتعلة) ,لمناصصواك ع انهم برط 
(16)- المرجع السايق.. ص 17 , 
(11) المرجع السايق.. ص 37 . 
(17) 149 م (1960 ,لامقمكرمة) لم2 نام علثأنا :مماده8) ,ممأذالا لمع عونا لاوط ,حاتملا .5 دملاه5 
(8ا)جمدعناره! توأطماقلةاتطط) ,عطانن! متائقلل نععتهع1 مم11 نز ",لطارعطنا مقاكايطكن م0" ,روطاتنا 
. 294-96 ,83 - 282 .مم ,مكل :284 .م ,(1960 رعممرط 
(ك) . 152م ,لممتوالا لصه ععنازاهمط رمتامثالا 
)17١(‏ لمق الآللا ما " ,لعلاع0 88 غ! لانوذا5 أمعلع غهاللا 10 :باأتمطانية بدانمء5 " ,تعطاننا متابوار 
: ووقع011) امرعععوط علطا ما مثواط :كعءاماط! لمعنالاهط تقعىت ,تأعأوممماع ,0 مذلخ لمة مأعادومعمع 
35 .م ,(1991 ,لامأعصالالا له انماع دان بالمل 
)١(‏ المرجع السابق.ء ص 36١‏ . 
إثئفةا . 68 +167 .صم ,ممأكالا لمة كعتانامط ,مثلملا 
ةا 7 .م ,لاأعأووطط ما “رممأوااعظ مقتاكارطات عطا أه ععابطتاعما"” بصانالةن محامل 
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[فية 3 .م رعةأوهامع0! لصد عدعل] تمعئانام2 ,لإعاطاه 

(ه/ا) . 179 م ,قمسأكاأيا لصح ععتالاه رمتام/الا .5 مملاعطة 

(1/1) المرجع السابق.» ص ص ؟الا١‏ - 1405 . 

إففة رللأعأمعطع جرز “7لعلزوط0 ع8 ]! لالنامط5 أوماعظ تقطلالا 10 :لزاأتمطائية نوابعء5" ععناننا ستاردائق 
137 

(8/) المريجع السابق.. ص ©« . 

(8) المرجع السابق.. ص 7584 . 

(4) المرجع السايق.. ص 358 . 

(481) المرجع السابق.ء ص 55" . 


|00 قططه8 بع أاممفصهانم!) ,لزان لقعتالاه نصة 6300 ص0 صا “نزارعطنا مقتاقائيطت ومن" وابلوت صمل 
. 41 .م ,(19950 ,رامعا 


مم 1 ,359 .مم ,تاتعاعمعطع م[ "بومأوتاعة مقلأعاروات عطا أه ععاناتاعم|" ماالهت) صمل 
(84) المرجع السايق.ء ص ص 904 . 7331 . 

(مه) ,43 .م ,لإأئانا لقع اناه لصة 600 نم0 صا “رلواتعطنا مدلأداتطت مه" واطلهت مطمل 
(41) المرجع السابق.ء ص 37 . 

0م . 69.م ,لواف لمعتائاه؟ لصة 660 05 مك“بأمعسمعاه6 أأبزن مه" واطقت حطمل 
(مه) . 350 .م "#لعنزعط0 86 ]ا لبماك أمعاعع أمطللا 10 بلامطائية بدابعه5" ,تعطسا متايداا 


(49) المرجع السابق., ص 307 . 
(50) المرجع السابق.. ص 301١‏ . 


الله 5 ,لمأدالا لصح ععتازلمط ,وزاملالا 

(49) المرجع السابق.ء ص لا16 . 

مم 9 - 318 .مم عدأآومامعق| لصة عهقعل! لععتاتاه ,برعاطاه 

[ 9ل . 58 - 157مم ضمأعالا لصة كعنانامط ,دأاملالا 

ف ل . 48 .م بانانا لمعتالاه2 لمق له 05 وا "بأ01/611111 6 01 و0" ,متالدت مطملك 
لله 360 .م ,مأاعأاكصوطع مأ "رممنأوالعر مكلاعارر0 ع أه ععأنتأتاهما" ,مأنالهت مطمل 

997) المرجع السايق.ء ص 31٠١‏ . 

اليل . 173 .م ممأذالا مد كععناناه ,متاملالا 
(9ة) . 323 .م رقعأومامع9!| له عدعل! أحعتاتاهط ,برعاطاه 

[فثلة . 32 - 331 .مم ,لممعطا اععناأامم أه بصمادناا لهم رعماطة 


. 777 المرجع السايق.» ص‎ )٠١1( 
717 المرجع السابق.. ص‎ )٠١0( 
.777 المرجع السابق.» ص‎ )٠١5( 
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الفصل الخامس 
نيقولا مكياقللى 
الفضيلة المدنية والمجتمع المدنى 


١‏ - سياق تاريخى ومقدمة 

كان نيقولا مكياقللى!*) اللعبةعداة 6امعهالة (1439 -1017) سياسيًا واقعياء 
مغايرًا لمن ناقشناهم, فيمن تناولوا السياسة من منظور قلسفى: أو أخلاقى: أو دينى. 
لذلك كان اهتمامه الرئيسى منصبًا على التوعية يكيقية الوصول إلى السلطة, 
والاحتفاظ بها.!(') إلا أنه من الخطأ أن نستشف من ذلك أن “المكيافيللية' مذهب 
منفصل راديكاليًا عن الأخلاق. قرغم حججه التى تعكس عدم إمكانية تبرير السلطة 
السياسية على أساس قواعد كنسية» أو دينية؛ قدر مكياقللى أهمية المحافظة على 
الالتزام بالصالح العام بين أعضاء المجتمع. فيدون عادات الفضيلة المدنية التى تحض 
الناس على إعلاء الصالح العام بسيكون المجتمع مهددا بالانهيار بفعل ما هو متاأصل 
فى الجنس البشرى من أنانية طبيعية 58!!!8082888 531181 وكما قال أحد الكتاب: 
يرى مكياقللى أن "الناس على استعداد للتصرف تجاه بعضهم البعض أسواأ من أكثر 


الوحوش ضراوة."9) ٠‏ 


وقبل أن ننصرف لمناقشة أطروحات مكياقللى: نرى من الضرورة أن نقدم شيئًا 
عن الخلفية التاريخية للواقع الذى عاش فيه. قعلى مدار القرن الخامس عشر كانت 
فلورنسا 510268868 المدنية التى ولد وعاش فيها مكياقللىء تدار بواسطة أسرة واحدة 
هى مديتشى 1190165 حكمت فلورنسا كنخبة حاكمة: مع توضيح أنهم كانوا يقيمون 
جمهورية أو شكلاً من الحكومة تلتزم بالصالح العام. وفى ١1594‏ انتهى عهدهم وتلاهم 
سلسلة من الأنظمة الجمهوريةء والمديتشية 8هءه001ل1 حتى عادت الأسرة المديتشية 


(*) يقول الكاتب الأمريكى كريستيان غاوس فى تقديمه لكتاب الأهير أن سمعة ميكافيللى تعرضت لكثير هن 
الطعن والشيهات ٠‏ لا سيما وقد غدت المكيافيالية نعمًا يجمع من المعانى ما تحمله كلمة الشيطان 
مفيستوفاليس فى رواية "قاوست” . وقد كتب الكاتب الإتجليزى المشهور عاكولى مقالاً ضمنه فكرة تقول أن 
الشيطان قد سمى ب أتيك العجونٍ نسية لتيقولا الاسم الأول لميكافيللى ويضيف الكاتب : إنه قى أمركيا 
قد تطور الموقف من ميكافيللى آخذا أطواراً مختلفة ٠‏ إلى أن صرنا نطلق عليه سم مؤسس علم السياسة 
الحديث: ويرى بعض ال مؤرخين البارزين من أمثال راتكى دومينيك قى ألمانيا واللود أكتون فى إتكلترا فى 
مكياقيللى . أحد مؤسسى طريقة التحليل التاريخى الحديثة . انظر ”: الآمير ". نيقولا مكيافيللى ٠‏ ترجمة 
محمد مختار الزقزوقى , الهيئة المصرية العامة للكتاب (المترجم) - 
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كاملة إلى العرش فى 10١١7‏ . أثناء تلك الفترة كان مكياقالى متقلدًا لعدة أدوار منها 
مستشارء ودواويتى 6736نةعهناط , ودبلوماسى. إلا أنه بعد ؟١6١‏ خسر مكياقللى, 
الذى ظل دائمًا على التزام بالحكم الجمهورى , ومعارضًا للحكم المديتشى: جميع 
القرص فى تولى منصب سياسىء واتّهِم بالخيانة» وقبض عليه بل تعرض أيضًا 
للتعذيب. بيد أنه فى نهاية الأمر بُرَئت بساحته من كل التهم وذهب بعد ذلك ليعيش فى 
فلورنتين 5886©:وا وهى مقاطعة على ضواحى فلورنسا؟) . إبان تلك الفترة كتب 
مكياقللى أشهر كتابين له: "الأمير" 6ءهلنه 756, "مقالات عن الكتب العشر الأولى 
لتيتوس لدقيتو, بن (**) عسقاناهًا عنطأ؟ أه كامه8 معآ أمراع عط مه عمو منامءواه مل 
وهما الكتابان اللذان سنناقشهما فى هذا القصل. ويذكر أنه كتب العمل الأول يغرض 
تقديم النصح. وكسب استحسان أسرة مديتشىء ولذلك فقد أهداه لأحد أينائته 9) , 


ولقد كان لما وقع من ثورة فى الأحداث. ومجريات الأمور فى حياة مكياقللى أهمية 
رئيسية فى تحليله للسياسة. فكتاباته جاءت إبان القرن الخامس عشر,!***) عندما 
كانت إيطاليا مقسمة إلى خمس ولايات هى فلورنساء وميلانىء وفينيسياء ونابلى» 
والدولة البابوية.() أثناء هذه الفترة كانت هناك فرص وفيرة لتحقيق نمو اقتصادى . 
وتقافيء ويسبب الفرص التى أتاحتها التجارة الجديدة لهدم النظام الإقطاعىء وأيضا 
يسبب تسيس مهنء وحرف جديدة أصبحت الدولة الإيطالية جزمًا من العالم 
الاقتصادى مشاركًا فى التجارة: والأعمال الدولية. ولكن فى الوقت نفسه لم تستطع أن 
تتوحد لتشكل دولة إيطالية واحدة.") واعتقد مكياقللى أن ولايات شبه الجزيرة 


(*) يعد خروجه من السجن تم تحديد إقامته وعانى مكياقيللى كثيرًا فى محاولته التودد إلى الحاكم الجديد: إن 
ظل حلمه القديم يراوده » فالف قصيدة يمتحدح فيها ليو العاشر (أحد أفراد أسرة مديتشى) عتدما جلس 
على كرسى البايوية يعد وفاة بولدرويس الثانى .كما حاول الاتسعانة بتحد أصدقائه (فرانشيسكو فقيتورى) 
قى تلك المحاولة» ولكن جهوده ذهيت هياءً - (اللترجم) ‏ 

(*+) 5دااآلانا لنا11 مؤلق روماتى وضع كتبًا كثيرة ؛ تناول قى الخمسة الأولى منها نشأة مدينة روما حتى 
تاريخ فتحها على أيدى الغال » وقى الخمسة التالية تناول الحروب السامتية . أما عن ياقى الكتب » والتى 
وصلت إلى ١8”‏ كتامًا , فيذكر أنها ققدت معظمها . (للترجم) . 

(ععء) المعروف أن موضوع كتاب الأمبر قد نون فى فتر فترة أسماها أعظم مؤرخى عصر النهضة وهو سيموندذو 
بعهد الطغاة .المرجع السايق (المترجم) . 
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الإيطالية كانت فى حاجة إلى التغلب على تلك الصراعات» وأن تشكل بدورها دولة 
موحدة!*) مثل إسبانياء وفرنساء وإنجلتراء ورأى أيضا أن البابا كان: من إحدى 
النواحىء ضعيفًا جدا بما لا يسمح له القيام بتنفيذ مهمة جسيمة مثل توحيد إيطالياء 
ومن ناحية أخرىء من القوة ما يكفى لمنع غيره من القيام بذلك. وكان مكياقللى: الذى 
عاش فى زمن المراحل المبكرة لتطور ما هى قائّم حاليًا من نظام بسياسى للدولة القومية 
الغربية. يخامره الأمل فى تحقيق شكل للحكومة الإيطالية يمكن بواسطته وضع أساس 
للتوسع الاقتصادىء وإنهاء الاتقساميةل) . 

فقد رأى أن إيطاليا كانت موصومة: على حد قول 6106ة5 06:ه66, بالتطور 
السيابسى المكبوح. (') ولكى تتقل الولايات الإيطالية إلى العالم الحديث. كانت هناك 
حاجة إلى نوع جديد من الحاكم السياسى يمكنه خلق هياكل سياسية تفى يتحديات 
الظروف الاجتماعية: والاقتصادية المتغيرة. ئأمير" مكياقللى يتولى مسئولية إعادة 
صياغة المجتمع: وخلق حكومة تتميز بما يكقى من القوة لتحقيق الرخاء فى نظام 
العالم الجديد!**) . 

أما فيما يتعلق بمساعينا تحنء فى هذا الكتابء يمثل مكياقللى بالنسية لنا أهمية 
خاصة لما قدمه؛ فى تقنيده لأجندة الحاكم الجديد؛ من مساعدة فى تمهيد الطريق 
للتفكير فى المجتمع المدنى. وهى أيضاء كما سنبين عند مناقشتتا 'للأمين”: و”مقالات عن 
الكتب العشرة الأولى لتيتوس ليقيتوس".: وأيضنًا “ماندراجولا"(***) 83+ فى 
بقية هذا القصلء يمثل نقطة تحول فى تتبعنا لقضية المجتمع المدنى كقضية رئيسية فى 


( * ) لم تكن رغبة مكيافيللى فى توحيد إيطاليا رغية مجردة , فقد كان له برنامج يكشف عن 'تزعة يعقوبية 
ميكرة" . فكان يريد أن يجتب الغالبية الساحقة من القلاحين المستأجرين إلى الحياة السياسية من خلال 
نظام ميلشيا المواطن 18لأم! 1026© 2 أ «متانةناكم 106 راجع “الأمير الحديث . ملاحظات موجزة 
فى علوم السياسة المكيافيللى ؛ أنطونيى جرامشى : كراسات السجن " , ترجمة عادل غتيم: دار 
المستقبل العريى . 1444 (المترجم) . 

(+*) أطلق مصطلح نظام العالم الجديد قى تلك الحقبة للدلالة على ما تميز به هذا العصر من تطور إقتصادى 
وصناعى وضعه على بون شاسع من النظام الإقطاعى الذى كانت يقاباة وقلوله ما زالت باقية. 
(المترجم). : 

(ع**) مسرحية رمزية وضعها مكيافيللى » وسيورد الكاتب تقصيل عنها . وما استخدمه فيها من رمز للنظام 
الإجتماعى القائم آنذاك فى الجزئية الأخيرة من هذا القصل . (المترجم) . 
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هذا الكتاب. لأنه حتى عند قيوله بالتزام يرجع إلى العالم القديم 0:10/ل010-1 يصدد 
إعلاء أعراق المجتمع المدنى التى تحفظ احترام الصالح العام: كان يدرك قى الوقت 
نفسه أنه مقدرًا لتوجه الفضيلة المدنية أن يأُتى فى تصارع مع مطلب الحرية الفردية 
الذى تميز به العالم الجديد 014ل 6ه ونوضح هنا أن مكياقللى لم ينشغل بالكتابة 
قى النظرية السياسية للمجتمع المدنى , مبيئًا كيفية تحديد تلك الكوايح التى من شأتها 
تأمين الحريات: وغير ذلك من قضايا متعلقة؛ قهذه مهمة كان مقدراً لها أن تنتظر من 
جاء بعده. ولكن مع ذلكء فقد نصب مكياقللى الممسرح لجميع من جاءوا بعده من 
مفكرين- مؤيدين: ونقاد) - فى هذا الخصوص ممن سنناقشهم على مدى الأجزاء 
الياقية من هذا الكتاب. 

يبقى أن نقول» كنقطة آخيرة: إن مكياقللى قد تناول موضوعه من وجهة نظر 
نمطين من النظم السياسية: النظم الملكية 5عآاء:3هه50مء والجمهوريات 5ع آأطنامء. 
فنراه فى " الأمير " معنيًا بمناقشة الملكية, خاصة تلك الأشكال الجديدة منهاء وفى 
المقالات كان مشغولاً بالجمهوريات.!”) وقد بين فى مناقشته للأنشطة الملكية الجديدة 
كيق يمكن استخدام السلطة فى خلق نظام سياسى جديد على أرض مقاطعة فتحت 
جديدا. وفى المقالات . أشار إلى الجمهوريات بوصفها شكلاً من الحكومة المختلطة أى 
حكومة قائمة على أعرافء وتقاليد راسخة تشمل عناصر ملكية. وأرستقراطية, 
وديمقراطية: وكان أمله أن تساعد هذه العناصر الثلاثة عندما يتاح لها تقاسم السلطة, 
فى استمرار الالتزام يالصالح العام بين المواطنين. ومع ذلك قبسيب النزوع إلى 
الفسادء الموروت لدى الجنس البشرىء انتاب مكياقللى القلق من أن يصعب الاحتفاظ 
باحترام تقاليد القضيلة المدنية التى وجدت فى الجمهوريات. وقد انيعث هذا التشاؤم 
من جراء رؤيته للطبيعة الإنسانية» مما أشرنا فى البدايةء بوصقها تتسم إلى حد كبير 
بالأتاتية» والطمعء وهى الميول التى من الوارد أن تتفاقم قى عالم باتت فيه الحرية 
الفردية محل تأكيدء وتشديد متزايد. وهذا البورتريه الذى رسمه للطبيعة الإنسانية قى 
العالم الحديث سنجده شاخصا بصورة واضحة فى مسرحيته “ماندراجولا" التى 


سنناقشها فى نهاية الفصل. 
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؟ - الأمير ها 
أ) الملكية 
فى مناقشته للأنظمة الملكية فى كتابه "الأمير" لم يسهب مكياقللى فى تلك الأنظمة 
الوراتية. لآن تلك النوعية من الدول يمكنها الاستمرار بمجرد تحقيق الولاء لأعراف 
السلف.!') حيث يرى مكياقللى أن الصعوية التى تكتنف الاحتفاظ بدول قائمة على 
توارث الحكم فى أسرة حاكمة واحدة تعد أقل بكثير من صعوية الاحتفاظ بالملكيات 
الجديدة.!'') ومن ثم فإن الأنظمة الملكية التى تسترعى الانتباه هى تلك التى يحاول 
الأمير فيها تأسيس السيادة على مقاطعة جديدة, أى الحكم فى نظام سيق أن حكم 
بواسطة شخص آخر. ” قالصعويات لا توجد بالقعل إلا فى نظام ملكى جديد(١١),‏ 
وتامين سلطة الأمير فى هذا الوضع يصبح محقوقًا بالمتاعب يسيب مأ يوحد دائمًا 
حقدًا للنظام الجديد.("١)‏ : يقول مكياقللى: 
علينا أن نضع فى ! عتبارتا أنه ما من شىء أ صعب فى تتفيذهء ولا أكثر 
فالمصلح يجد أعداءه بين جميع المنتفعين بالتظام القديم: كما يجد أنصاره 
فاترى الهمة بين أولئتك المنتفعون بالنظام الجديدء وهذا الفتور ينشاً فى 
جانب منه عن الخوف من الأعداء الذين يملكون القوانين فى صفهم؛ وفى 
جانب آخرء عن الميل إلى التشكك المتأصل فى البشر الذين لا يؤمنون إيمانا 
حقيقيًا بأى شىء جديد؛ قبل أن يكونوا قد جربوه بالقعل. (") 
107 رأناه لإلكقك 10 أألاء!!1آل وتنتطأهك2 ذا عنع1آ1 أهطا عع لأكرمء عط أكنم 11 


١101 1101 0219:0105 10 13001, 11283 10‏ رددكع©5116 01 أدكاطناهل عتم 


(+) إن أهم ما يميز كتاب الأمير ©1026 7186 هو أته ليس معالجة منهجية , بل عملاً 'حيًا" تتصهر قيه 
الأيديواوجية ء وعلم السياسة فى الشكل الدرامى 'للأسطورة" الالاتة وكان علم السياسة قيل مكياقيللى 
يتخذ إما شكل اليوتوبيا أو شكل الرسالة العلمية . "انظر : جرامشى ٠‏ مرجع سيق ذكره ' (المترجم) . 
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الت ما كعأصتاعقة عقط تلمع عط1 ,150 5علصضاطا 1ه ععل0,ه يلاعم 3 ع1قتائما 
أت دا كاع20عقعل لزقلتاعكان! لزأكره 2000 رقع020 لأه عط بلط 0111م ولبلا عده1 
310 3111710655 لتاعءأناا 1115 رقعل02 للاعى ع1 بط 111معم لأناما ملاينا عومطلةآ 
-13 غأع5ط1 نأ عالقا عط علاقط 10آللا كم1: 2012152 5أ1116 01 قهع1 1001 بإلقرقم 
ععط لم11 201 00 هذألنا رك لكآ لتقتت 01 زااأأنالعتك1ا ع1 دنهم لإأأمهم 20 جنناوا 


. 117 كه ععلعلوعمعدهة أجنتاع2 120 1121 بزعا ألأصن ونتطالئمه مت عي 11 


وعلى كل أمير أن يواجه عدم اليقين المرتبط بالحظ 6هد60:6 ؛ فلا أحد يمكنه أن 
يعرف مقدمًا محصلة ما يزمع القيام به. وهى المشكلة التى تتقاقم بالنسبة للأمير الذى 
يتولى الحكم فى نظام قائم من قبلء وذلك بفعل ما يواجهه من بيئّة عدائية؛ فهناك من 
يريدون إرجاع النظام القديم, وهناك أيضًا كثيرون ممن سيصادرون على أى ضعف 
قد يرونه فى النظام الجديد مما يجعلهم يغيرون عليه ويطيحون به. لهذا وذاك يصير من 
الحمق أن يعتقد الأمير أن قى استظاعته دائمًا التحكم الكامل فى الحظ. ولكنه. مع 
ذلك؛ يجب أن يكون قادرًا على التحكم فيه , على الأقلء وأو بصورة جزئية. يقول 
مكياقللى: "إن الحظ هى الحاكم لنصق مأ نقوم يه من أقعال. وأكنه, أى الحظء يسمح 
للنصف الآخر أو ما يقرب من ذلك من أن يكون طوع يدينا"(9) : 

فقيرعم ما يخلقه الحظ من عقبات إلا أنه؛ وكما اعتقد مكيافللى؛ يمكن 
السيطرة عليه. وهو الشىء الذى لا يتأتى إلا لنقفر معين من الناس: خاصة هؤلاء 
المتميزين بكل من الإقدام: والحصافة. فيقول مكياثللى : "ما الحظ إلا امرأة يجدر 
بنا إذا كنا نيغى السيطرة عليها أن نخضعها بالقوة؛ ويمكننا وقتها أن نرى ما إذا 
كانت ستدع نقسها لسيطرة الشخص االمقدام الجرىء أم لمن يتقدم إليها على 
استحياء'("') والحقيقة أن الحظ بالنسية للقادة السياسيين المحنكين لا يمثل أكثر 
من فرصة لإظهار مدى قدرتهم على التحكم فى الأحداث. ويذكر مكياقللى هنا أن 
العظام من القادة "لا يدينون للحظ إلا بالفرصة التى منحتهم مادة تمكنوا من 
تشكيلها وفقا لما رأوه متاسنًا "177). 
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ففضيلة القيادة #دغانا06هها أى ما أسماه مكياقللى ذ:هالا تشير إلى قدرة 
الأمير على أن ينحت من الفوضى وعدم اليقين المميزين للحظ نظامًا سياسيًا يفضى 
إلى تأييد الشعب المستمر لنظامه. وفى سييل هذا يفصع الأمير عن فضيلة القيادة 
نناءالاعند إشباعه لمآرب الناس قيما يخص ضمان تحقيق اهتماماتهم المادية بما فيها 
تلك الأشياء الخاصة بالملكية 6060م وتكوين الأسر. لقد أتنى مكياقللى كثيرا على 
القادة الذين تجحوا فى جهودهم لتآمين ممتلكات الناس فى مواجهة أعدائهم القادرين 
على سليهم إياها.'') هؤلاء القادة صاروا من الأيطال لدى شعويهم: ويستحقون أن 
يحظوا بالمجدء والصيت. وفى هذا السياق أثنى مكياقللى على قادة من أمثال موسى 
الذى ساعد شعب إسرائيل على القرار من العبودية فى مصر("') فى الوقت نقسه 
هاجم مكياقللى أولتك القادة الذين استغلوا قدراتهم قى إحراز السلطة على حساب 
مواطنيهم. فالقادة من هذه القئة هم أناس متلهم مثل أجاتوكليس عهاء2180و8 الذى 
خان أصدقاءه؛ وقتل مواطنيه المخلصين؛ وارتكب من الأقعال ما لا يمكن أن يطلق عليه 
فضائل. فهم على حد قول مكياقللى "يحرزون سلطة: ولا يجنون مجدًا."19). 

ولكنه لبسط سيطرته على مجريات الأمور بالطريقة التى ينال يها تأييد الشعب, 
قد يتحتم على الأمير» الذى يقصح عن قضيلة القيادة, ألا يولى اهتمامًا لأقكار أخلاقية 
تقليدية من قبيل المحافظة على الاتفاقات. هذه المعايير الأخلاقية التقليدية قد تكون 
جوهرية فى ممارسة العلاقات قى إطار الأسرة أو بين الأصدقاءء ولكنها ليس لها وجود 
فى الغالب قى نظام عام يدعى الأمير إلى إظهار الجرأة» والجسارة المطلويين لضبط 
الأحداث العامة بغرض خلق مناقع دائمة للناس. 

ومن ثمء يجب على الأمير فى بعض الأحيانء ويغرض توفير المناقع المهمة لشعبه, 
أن يطيح بقيم أخلاقية؛ تعتبر من الناحية التقليدية جوهرية فى الأوضاع اليومية 
العادية» غير أن الأمير لا يستطيع دائمًا أن يمنحها تأييده. وأخالنا نرى هنا؛ أن علم 
السياسة: بالنسبة لأكيافللىء لا يتأتى فى حقيقة الأمر من دراسات فى الفلسفة 
الأخلاقية: ولا من أبحاث نظرية فى القانون الطبيعىء ولا من قهم للاهوتء بل من 
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دراسة سياسات حقيقية ينخرط فيها رجال يتمثل هدفهم الرئيسى قى إحراز السلطة, 
واستخدامها فى خلق مجتمعات تخدم المصالح الجوهرية لشعويهم. 


ب) التجديد عن طريق العنقف 

للوصول إلى قهم الكيفية التى يتصرف يها الحاكم المتحلى بفضيلة القائّد نكال 
يحسن ينا إعطاء مثال لنموذج الدور المكيافيللى ؛ متمثلا فى قيصر يورجيا 6:ه15© 
.913 فقد أيتسم الحظ فى اليداية ليورجيا فأحرز سيطزة على رومانا 801130318 
التى كانت فيما سبق إقليمًا قى الدولة البابوية» وكان ذلك يمساعدة والده البايا 
الكسندر. لكن الحظ نفسه الذى منح بورجيا السلطان سيسلبه إياه لاحقًا عندما تواقى 
والده المنية. حيث يقول مكيافتلى: إن بورجيا "قد وصل إلى السلطة بنفوذ والدهء 
وخسرها عندما زال هذا النفوذ."(*') غير أن بورجيا فى فترة حكمه أظهر قبضة قوية 
على مسار الأحداث. على سبيل المثال إنه بمجرد توليه السلطة بحث فى تشديد قبضته 
على رومانا من خلال عدة وسائل مختلفة وجدها مكياقللى مما يستحق الثناء. فقد أتخذ 
بورجيا لنقسه من الأرستقراط الذين دعموا سابقًا نخب سياسية أخرىء أصدقاءٌ له 
بإعطائهم مناصب وامتيازات جديدة قى مقايل تأييدهم له. أما أولئتك الذين فشل 
بورجيا فى شراء ولائهم فقد كسر شوكتهم بالقوة بمعاونة من الجنود الفرتسيين. وقى 
النهاية يجدر القول يأن رومانا قبل أن يتولى بورجيا حكمها كانت خاضعة لحكم أناس 
لم يستطيعوا حماية مواطتيها من كل أنوا ع الاضطراباتء ولكن يمجرد وجود بورجيا 
فى السلطة نال تأييد المواطنين بإعطائهم حكومة جيدة, ويإحلال السلام: والقضاء على 
الفوضنى (51) 

ولإنهاء الاضطرابات؛ كان من الضرورى الاعتماد من حين لآخر على قسوة 
شديدة لاأأعنازه 0163© ' ومن أجل ذلك نجد يورجيا يعين ريميرو دى أوركى 150أدء8 
م0 08 "اآلذى عرف بالقسوة: والاقتدار» ويمنحه أوسع السلطات."9'') ويمجرد 
نجاحه فى إحلال النظام: والإستقرار خشى بورجيا من أن يبدأ المواطنون فى كرهه 
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يسيب قسوة أوركو فأيعده عن السلطةء وأرسى قواعد محكمة مدنية تحت رئاسة 
شخص بارعء عينت فيها كل مدينة محاميًا ينوب عنها."9") وهنا كان لحفظ النظام أن 
يتأتى هذه المرة من شرعية الشعب بدلا من العنف السطوى. ولما كان بورجيا مارّال 
فى خشية من أمره من أن تكون أعمال أوركو قد ولدت كراهيته فى تفوس المواطنين, 
ويغرض تجنب هذا الاحتمال: بحث فى التملص من الأوزار التى ارتكيها أوركو؛ فكان 
أن قتله بطريقة نالت استحسان الشعب. وأيضا نزهت به عن قسوة أوركو التى ثبتت 
فى أذهان الناس. فها هو بورجياء وفى لحظة عصيبة متظاهرا بالتقوى: يجىء بأوركو 
"مشطورا إلى نصفينء يلقى به صباحا قى إحدى الميادين العامة...... واضعا بجواره 
قطعة من الخشب وخنجرا ملطخًا بالدماء. وقد أثارت وحشية هذا المشهد لدى الشعب 
خليطًا من الرضاء والذهول.'9') وعاد الشعب مرة أخرى ينظر إلى بورجيا بصفته 
حاميهم: وهذه المرة ضد القاتل الوحشى الذى كان هو نفسه من استأجره. 

وفى النهاية يأتى الحظ ليغلب بورجياء ويتسبب قى سقوطه. فعند وفاة والدهء لم 
يكن فى استطاعة بورجيا تعيين البابا الذى يريده, ولكنه على الأقل حال دون اختيار 
بابا لا يريده. قبالرغم من أن يوليوس الثانى !! 5ناةائال لم يكن الشخص الذى اختاره 
بورجيا للبابوية» إلا أن بورجيا ظن أنه شخص يمكن التعايش معه. ولكن رغم تعيين 
يوليوس الثانى لم يتمكن بورجيا من الاحتفاظ بالسلطة. وقد أنحى بورجدا باللائمة 
على سوء حظه فى هذه المحصلة. وهنا يخبرنا مكياقللى بأن بورجيا أخبره انه كان 
لديه خطة محكمة للاحتفاظ بالسلطة: ولكن بسبب صحته المتوعكة لم يكن قادرًا على 
تنقيذها. فمن منظور بورجيا إذن . وكما وصف مكياقللى الموقف أنه إذا كان بورجيا 
نفسه يتمتع بحالة جيدة فى الوقت الذى توقى فيه والده لكان "من شأن الأمور أن تمضى 
بسيرة. ولكن يورجيا أخير مكياقللى أنه فى نفس الوقت الذى واقت والده المنية كان بورجيا 
يحتضر أيضا.!"') وهذه حقيقة يفترض أنها قد أجهزت على أمله فى استمرار حكمه. 

مع ذلك: وكما 5 يخيرنا مكياللى؛ فقد عاش بورجديا لدة ثلاث سنوات أخرء 
وانتهت حياته بعد ذلك قى إحدى الحروب.!'') قما هو السبب الحقيقى قى سقوط 
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بورجيا؟ اعتقد مكياقللى أن بورجيا قد ارتكب بعض الأخطاء التكتيكية قيما يخص 
تنصيب خليفة أبيهء خاصة فى سماحه بتولى يوليوس الثانى مكانة البايا الذى كان 
على حد تعبير مكياقللى :سوء اختيار."7'') فلما كان بورجيا عاجرًا عن اختيار البابا 
الذى يريده كان حرى به ألا يسمح مطلقًا باختيار شخص للبابوية» بل كان يتوجب عليه 
ألا يسمح لأى من هؤلاء الكاردينالات*) الذين أأساء إليهم من أن يصل إلى منصب 
اليابوية: ولا ممن سيتوجب عليه ان يخشاهم عندما يرتقون البابوية. فالرجال غالبا 
ما يقدمون على اقتراف الإساءات إما يداقع الخوف أو الكراهية."2") . 

ولكن إجمالاً كان بورجيا فى رأى مكياقللى شخصا استخدم “القوة والاحتيال 
ليجعل من نفسه شخصا محيويًا مهابًا من قبل الشعب."9') فئى شخص يريد أن 
يدمر أعداءه» ويدخل تجديداتء ويستخدم الخداع والعنف بشكل عام للسيطرة: وإدارة 
الأمور من أجل إحراز السلطة 'لن يجد نموذجًا أقضل مما قام به هذا الرجل" (:؟) 
فالقوة والشدة التى يُحسن استخدامهاء تماما مثل الخداع الذى يحسن التخطيط له. 
تجد قبولاً كوسائل لتأمين السلطة. فهى تكتيكات تعد مقبولة. خاصة عندما تستخدم 
لإرساء نظام سياسى قائم على الشرعية الشعبية (**). 


( * ) الكاردينال لههال:03© أحد مقدمى الكتيسة الكاثوليكية : يعينه اليايا . (المترجم) ‏ 

(+*) كتب فرائسوا باكون عن مكيافللى : "يجب شكر مكياقللى , والكتّاب من هذا التوع ٠‏ الذين يقواون 
بصراحة ٠‏ ويدون موراية . ما اعتاد الناس على قعله, لاما يجب عليهم أن يفعلوه” ‏ وهذا الحكم الصادر 
عن رجل فيلسوف قى عصر كان من المستحسن فيه التشهير بسخرية مكيافللى- دون أن يكون تطبيق 
الساسة ٠‏ مع ذلك أحسن أخلاقية ويشكل محسوس مما كان يفعل قيصر بورجيا- يوضح صفة رئيسية 
عند الفلورنسى حتى حدود معرقته وفكره ساعدتاه على التعمق قى مقومات الحكم كما كان مطيقًا قى 
زمنهء وإلى حد ما قى كل الأزمنة » وعلى كل حال ليست أهمية مكياظلى فى كوته شاهد ققط. قبقوة جهد 
عقلى مطبق على مسائل محصورة ٠‏ اراديًا » طرد من السياسة كل ميتافيزيقية . وقصل جذريًا بين مدينة 
الله ؛ ومدينة الناس : فقد جعل معرفة الأخيرة من اختصاص العقل الإنسانى » إلا أن هذه الموضوعية كان 
لها وجهها الآخر فا معطيات التى يقبل بها على أنها الأولى وأثها لا ترّدٌ ليست كذلك لا قى نظر الفيلسوف ء 
ولا فى نظر المؤرخ. ولكن مكيافللى برفضه عن عمد كمية كبيرة من الأفكار الوسيطية , التى كانت لا تزال 
حية ؛ عند الكثيرين من معاصريه . مهد . كما يقولون الساحة لقيام بنيات جديدة فيما بعد . وهى 
ما سيوضحه الكاتب يشكل دقيق خاصة قيما يتطق بالبنية الحديثة لالمجتمع المدنى قيما تيقى من هذا 
الفصل . انظر جان توشار ٠‏ مرجع سايق. ص : ٠١5‏ (المترجم) ‏ 
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ج) تكنيكات السلطة: الحفاظ على المظهر 

إن دراسة الحالة التى قدمها مكياقللى متمثلة قى بورجياء وتتاوله فيها لمسالة 
الحظاء تراه يكللها هنا بنصيحة يسديها للأمراء عن كيفية الافتمام بأمورهم. وهنا 
يتمثل اهتمامه فى إظهار الكيفية التى يجب على الأمير أن يتصرف يهاء بمجرد وصوله 
إلى السلطة. للمحافظة عليها.!'") وسنرى أن نصيحة مكياقللى إنما وضعت للتأكيد 
على أن مظهر الأميرء وهيئته تعد من المسائل المهمة للغاية فى اكتسابه ثقة مواطنيه. 
وهذا ما يعنى أنه غاليًا ما يجب عليه أن يظهر على ما هى مغاير له فى الحقيقة. أى 
عليه أن يظهر: مؤمئاء إنسانياء صادقاء متديئّاء ولكن فى الوقت نقسبه "عليك أن تحتفظ 
بذهن على أتم الاستعداد للتصرف على ما هو عكس ذلك وقتما يكون ذلك مطلويًا حيث 
تكون وقتها قادرًا على التحول إلى الصفات النقيضة ("") إذن من الواجب على الأمير 
أن يتوخى الحذر عند ظهوره على الناس» وأن يرسم نقسه أمامهم بطريقه تجعله 
مرغويًا لديهم: بل عليه أيضًا أن يكون حذراء "أشد الحذرء من أن يتلقظ بما يجعله يبدو 
كما لو كان غير حافل بالصفات التى سردناها. وهى النقطة التى تصدقء على نحو 
خاص: على ما يتعلق بالدين.('') فالناس يترنحون بفعل ما يسقطه الأمير عليهم من 
هيئة له. وأكثرهم لا يعبتون بما وراء هذه الصورة من حقيقة. 

ويجاتب ما ذكر من سمات. هناك أيضًا صفات أخرى يجب أن يظهرها 
الأمير » فعليه أن يبدى كريمًا أى ليس بخيلاً سخى أى ليس بجشع؛ يل وجديراً 
بالثقة؛ أى على عكس ما قد ييدر من شخص غير قادر على الوقاء بوعوده, 
وشجاعًا أى مناقيًا للجين» وجادًا كصفة مضادة للاستهزاء بالأمور» وأن يكون 
متصفًا بالإنسانية دون الغطرسة." إلا أنه ما من أمير يمكنه أن يحتضن داخله 
كل هذه الصفات الحميدة متجنيًا قى الوقت نفسه جميع الصفات الشريرة: 
وهنا نقول : إن عليه تفادى تلك الرذائل "التى من شأنها أن تققده الولاية' ورغم 
ذلك قعندما يصير من الضرورة له أن يقصح عن شرور معينة من أجل 
المحافظة على السلطة: عليه أن يفعل (4") - 
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إن تأكيد مُكياقللى على محافظة الأمير على المظهر اللائق تعد بلا شك مالة فى 
عصرنا الحالى ومنقذة على أكمل وجه فيما يقوم به مديرى الحملات الانتخابية ممن 
يستخدمون التليفزيون لإسباغ الصورة التى تغوى المواط نين لتأييد المرشحين. 
ف "مكياقللى". شأئه شأن مديرى الحملات هذه الأيام, كانت لديه رؤية ساخرة من الآمة 
وأنواقها السياسية. حيث يقول: 
' واذا فيرون الأمير إلى الظقر بالولاية والمحافظة عليهاء وسنجد الجميع 
يطرون على وسائله ويعتبرونه مثالاً للشرف. لأن الدهماء غالبًا ما يتخنون 
بالمظاهر... وما العالم سوى الدهماءء أما القلة الذين لا يعتيرون من 
الدهماء تجدهم معزولين عن الناس عندما تجد الأغليية ضالتها قى 
الأمعر"(0), 
1050أت1311 2200 0201061150 31 اللأة 112581012 ععتأرم 115 أع 1“ 
لإاعلك لاط لع15هام لصح عاأطورمته12 لعولنتز عط ١اآللا‏ كتلقع2 1116 300 رعتهاك 
0 1156 320... ععمفنقعصمة بلط وعكاج1 علإةااات 15 ,دوانالا عط :10 رعده 
531 2:6 ندوأنانا 201 356 ولاينا بلاك1 111 220 ,لقوانالا عط 01 كأوأكصرم 


.”1116م 1178 صا أمتمم وؤالزالهء 2 عتاهط لإمقتم عط معاي 


إن التأكيد على حفظ المظهر اللاكئق أمام الشعب يشير إلى أنه عندما تبوء بالفشل 
إحدى محاولات مقاومة قوس ووسهم الحظ , فيجب على الأمير أن يتمتع بالقدر الكافى 
من المرونة لتغيير توجهاته. فهو لا يجب أن يكون أيديواوجيًا مخلصًا لشكل أى مسار 
معين من العمل. علاوة على أنه إذا ما وجدء فى عدوله عن توجه سياسى سايقء أنه من 
الضرورى أن ينكث بعهد ما؛ عليه ألا يتردد. 'قالحاكم الحصيق المتدبر لأمره لا يجب 
أن يثبت على الوفاء عندما يكون ذلك ضد مصالحه9 ') . فبرغم أنه من الأقضل أن يبدى 
المرء صالحا ومستقيمًا من الناحية الأخلاقية: فإن الأحداث قد تملى عليه. مثلما كان 
مع بورجيا أن يكون جسورا بلا شفقة. هذا هو السبب فى أن الأمير يجب "أن يعرف 
كيف لا يكون صالحاء وكيف يس تخدم هذه المعرقة أى لا يس تخدمها . حسب 
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ما تستدعيه الضرورة."9'") ومن ثم فالمحافظة على المظهر الصحيح تعد إلى حد كبير 
وظيفة من وظائف الأمير الذى يقوم بالاختيار الصحيح قيما يخص كيفية العمل 
أو التصرف فى وقائع معينة. فإذا كان متواضعا بينما يتوجب عليه أن يكون جسورا 
فسيظهر كأته غير قادر على حمل عياءة السلطة هادم 1ه فلأصقم 119 » ومن ثم 
سيبدو متلعثما وغير كفه. ويالتالى سيجلب على نفسه العديد والعديد من هجوم أعدائه 
قتدركه قيضة الحظ. 

وحتى عندما يتخذ الأمير القرارات الصحيحة: ويحتفظ يهالة من السيطرة:ء والكقاءة 
فإن هذا لا يكفى فى حد ذاته لضمان متصبه. فالحقيقة أنه إذا كانت المحافظة على 
المظهر اللائق هو كل ما نبغيه» فإن كل ما يجب على الأمير أن بقعله هو أن يقعل 
ما يكسبه حب مواطنيه. قلا شك هنا أن جميع الأمراء يقومون بأقضل ما لديهم عندما 
يستطيعون الاحتفاظ يوفاء وحب شعويهم. قبالنسبة لمكياقللى "إن خير القلاع (لحماية 
السلطة) هى ما تٌؤسس على حب الشعب.!") إلا أن مكياقللى قد أوضح أن الأمير يجب 
أن يتقبل إلى حد كبيرء أن الناس سيظلون دائما يتلقطون الهفوات التى قد تصدر عنه 
حتى وإن كان يظهر فى قوة من أمره حيال الأحداث. متحليًا بالمظهر اللائق. لماذا؟ 
حسب مكياقللى نجد أن جميع الأمراء دائمًا ما يواجهون السؤال الأزلى الذى يطرحه 
المواطنون على الساسة وهو: نعم؛ لقد قدمت لى بالأمس خيرا ولكن ما الذى صنعته من 
أجلى مؤخرً!ا؟ ورغم أن السؤال لم يكن من صنع مكياقللى فلسان حاله يقول ذلك. فقد 
كان مكياقللى على وعى تام إذن بأن معظم المواطنين يجحدون المعروف وأنهم "منافقون” 
و"مشتهون لما فى حوذة غيرهم "وليس من الممكن الاعتماد عليهم؛ وياختصار "ما دمت 
تنقعهم قهم لك كاملين يفدونك بدمائهم ومتاعهم وحياتهم وولدهم... ولكن عندما تقع أية 
واقعة مشئومة تكون فى غير صالحهم تراهم ينقليون عليك "(3). 

إذن كيف يحتفظ الأمير يسلطته فى مواجهة هذا النمط من المشكلات؟ يوضح 
مكياقللى أنه أحيانا إذا لم يتمكن الأمير من أن يكون محبويّاء فمن الأفضل له أن يكون 
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مهابًا.! ؟) فالشعب يجب أن يكون على علم بقسوة الأمير وملما بأن فى ابستطاعته أن 
يستخدم ضدهم نفس القوة التى اإستخدمها ضد أعداء البلاد» أى ضد خصومه فى 
الداخل. واكنه مع ذلك يجب عليه أن يلتزم بحدود معينة فى تخويقه للرعايا. فلا يمكنه 
أن يتمادى فى ذلك إلى أن يستثير كراهيتهم.!('*) فلكى يتجنب الأمير وقوع الكراهية؛ 
عليه آلا يكون ناهبّاء ومصادرا لأملاك: ونساء رعاياه ... ولا يمكن له أن يتعدى على 
متاع أى شرق العوام من الناس.('*) وهنا يوضح مكيافللى أنه يجب على الأمير أن 
يعترف بعدم إمكانية الاإستمرار فى البقاء إلا بقدر خدمته لمصالح رعاياه الحيوية. وإذا 
لم يخش الناس من الظروف التى قد تهدد هذه المصالح لن يعودوا فى حاجة إلى حام 
وكذلك إن لم يكن الأمير فى أذهان الناس حِزْءًا من جملة الظروف التى يخافونها فلن 
يحتاجون إليه. فمن الواضح أن من أهم المصالح عند الناس هو تأمين ما لديهم من 
أشياء عزيزة , وبالتالى فهم يتوقعون من الأمير أن يخلق مجتمعًا يحمى أسرهم, 
وممتلكاتهم. 

وهنا يسرد مكياقللى طرقًا مختلفة يمكن للأمير بمقتضاها أن يوفر الحماية 
لمصالح شعبه الحيوية والأساسية. ما تلك الطرق؟ أولها الانخراط قى ' مشاريع 
عظيمة.' ومثال تلك المشاريع؛ القيام يحملات عسكرية ناجحة من شأتها أن "تذهل" 
العامة, ويالتالى تبعث على الشعور بالفخر القومى فى نفوسهم. ويمكن للأمير أيضًا أن 
ينشغل بأعمال داخلية تخدم مصالح الشعب يطرق موؤثرة؛ وهى هنا يسعى إلى 
"الاشتهار بالعظمة والتفوق."('*) وفى كلتا الحالتين فعند قيامه بهذه الأعمال الخيرة 
لصالح مجتمعة؛ يثير الأمير الإعجاب لدى الشعب الذى يمتن له من أجل المنافع التى 

وريما تكون أقضل طريقة للإعلاء من شأن المصالح الحيوية للناس هى خلق 
مجتمع يكون الأقراد فيه قادرين على تلقى ما يسعدهم من الحياة » ويرضيهم. ويجب 
على الأمير أن يعمل من أجل توفير الشروط التى تضمن الرخاء المادى لمواطنيه» وهذه 
الشروط يجب أن تتيح للأقراد أن يشتركوا فى ممارسة الحياة بالطرق التى يختارونها. 
يقول مكياقالى: 


"علاوة على ذلك يجب عليه أن يشجع مواطنيه أن يمارسوا مهنهم هادشى 
البالء سواء فى التجارة أو الزراعة أى أية صنعة أخرى يقومون بهاء حتى 
لا يحجم هذا عن تحسين مأ يمتلكه يسبب خشيته أن يسلب مته؛ أو أن 
يخشى ذاك من الشروع فى تجارة خوفًا من الضرائبء بل ينبغى أن يكافئ 
من يقوم بتلك الأمورء ومن يسعىء بأية طريقة إلى تحسين مدينته أو ولايته [4!): 

كيوم1أالاقء عامط نناهلاأه] 10 عدوجاأكء علط 6201018026 1كتات عط ,رتأميامورن لخ“ 

1 1506 ؟هلأأت /[قق 01 ,18لا أأناكت2011 01 رقج :01111116 1ل 1167أه انلا ,لإااء1نا 

-08م 1215 ورأنامتتصزترا لزمء؟ ملمكأمء 201 الهذاة مره عأطة تهطا 50 رللاملآه1 ممدد 

0 11851 00ة ,تلاط تنه ممله1 مط لهت 118 11181 يهع1 رأوناه:1ة كناماععمع 

10 هنا 01161 لأناهتاأة 16 أناط رعوعدها كه كهه1 101 1806 8 وللأمقاع ثثره؟1 

-112 10 لزهلا لإحق ذا قأ586 زوناه آلا 10 010 ركل انالا وعه15 فقومل «وياقو نا 


. "هلهاى عه براك علط عامرم 


إن أمير مكياقللى على دراية بأن الناس لن يكونوا أحرارًا مطلقًا إذا ما عاشوا 
فى خوف من أن يسلبوا ثمار جهودهم. وهو ما يعنى أن التاس لن يكونوا أحرارا فى 
الإعلاء من حياة يختارونها بأتفسهم إلا عندما يقتنعون بأن الآخرين لن يس لبوهم 
ما حققوه من مكاسب. ومن ثم يبدو أنه على الأمير أن يضع نظامًا من القوانين التى 
تحمى المصالح الأإساسية للناس/مكما أنه ليس من الكاقى: كما يرى مكيافللي: أن 
تصان مصالح الناس من الجور عليهاء بل عليهم أن يقهموا وجود مسئولية موازية فى 
تتبع طرق للحياة من شأتها أن تعزز المجتمع برمته. لذلك يدرك آمير مكياقللى أن 
الناس فى ممارستهم لمصالحهم الخاصة يجب أن يصيروا ملتزمين ومحتفين بضرورة 
الإسهام فى الصالح الأعم للمجتمع. ومن ثم بأهمية بقاء الفضيلة المدنية. ولتحقيق هذا 
الهدق سيسيغ أمير مكياقللى المكاقآت على الناس من أجل العمل بالطرق التاقعة؛ 
ليس فقط من أجل صالحهم بل أيضًا من أجل صالح المجتمع ككل. وعلى هذه الفكرة 
سيبنى مكياقالى مناقشته للنظم الجمهورية كما سنرى فى الجزئية التالية. 
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* - المحاضرات والأنظمة الجمهورية : 

رأينا فى قراعتنا للآأمير 5,566 786 كيق خلق القائد الذى يتحلى بفضيلة 
القيادة ىالا نظاما يعد أبساسسًا لتدعيم: وتاييد الناس لحكمه. وفى المقالات -015 156 
5+ ستجد أن القائكد يقصح عن تلك القضيلة عندما يكون يصدد خلق مؤبفسات 
دائمة تتجاوز صوإجان حكمه. وتضمن للناس الحاجات الأساسية للأجيال القادمة. 
حيث لن تكون القاعدة التى نقيّم على أساسها إسهامات القائدء كما هو الحال فى 
الأمير؛ متمثلة فى كيفية تمكن قائدء مثل بورجياء من الحظ أو القدر بحيث استطاع 
الحفاظ على نظامه طوال حياتهء يل ستتمثل فيما إذا كان ما يقيمه القائد من نظام 
سياسى سيستمر بعد أن يقضى نحبه أم لا.*) ومن ثم يرى مكيافللى أن الخير 
لجمهورية أى مملكة ما لا يقتصر على وجود أمير يحكم بحكمة أثناء قترة حياته» بل فى 
وجود ذلك الأمير الذى سيهبها تلك القوانين التى ستصون نقسها بنفسها حتى يعد 
مماته! ؛). 

إلا أن خلق نظام سياسى ممتد ومستمرء فى حالتنا هذهء فى نظام الجمهورية 
الذى يمثل موضوع المقالاتء يعد مسالة صعبة. لأآنه فى حين أن الحكومات تنش 
لأسباب تتعلق يتآمين العدالة. فهى دائمًا ما تتقوض بفعل القساد. فالحقيقة أن صعود 
وسقوط الحكومة بالتسبة لأكيافللى: إنما ينسجم مع الدورة التى تخذها الحكومات 
قى التحول من حكومات عادلة إلى حكومات غير عادلة بسبب الفساد. ومن ثم يتمرد 
التاس ويثورون عليها بغرض استعادة العدالة, إلا أن الفساد ما يليث أن يعود مرة 
أخرى. هذه الدورة مستمرة عبر التاريخ. ولتفسير هذه الدورة المتواترة ناقش مكياقللى 
بستة أنواع من الحكومات. أولاً هناك ثلاثة أنواع صالحة أى عادلة هى : الملكية أى حكم 
الشخص الأفضلء والأرستقراطية أى حكم تخبة من أفضل الناسء والديمقراطية أى 
حكم الكل للكل. وكل من هذه الأنماط الثلاثة يقايله شكل غير عادل. فالصورة الفاسدة 
من الملكية هى الطاغية أى حكم شخص ظالم؛ والصورة الفاسدة للأرستقراطية فى 
الأليغاركية أى حكم قلة ظالمة. والصورة الفاس+مة من الديمق راطية هى الفوضوية 
أى حكم الفوغاء!"؟). 
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وفيما يلى ستوضح هذا الطايور من الحكومات التى ظهزت على مدار نورة 
العدل-الظلم”. وذلك بغرض إظهار الصلة بين الحكومات المختلطة أى ما يسمى حسب 
مكياقللى بالجمهورية. فالجمهورية التى توجه الناس إلى الصالح العام تحتوى على 
عناصر من كل نمط من أنماط الحكومات العادلة. قهى تمثل النظام السياسى 
التموذجى عند مكيافللى: والذى اعتقد أنه وَحِد فى روما القديمة2). 

وتبداً دورة أنماط الأنظمة السياسية بمناقشة للحكومات الأولى. فقيل أن تزداد 
أعداد الناس بشكل كبير لم تكن هناك حاجة إلى الحكومة. ولكن يتزايد أعدادهم,: 
وجدوا من الضرورى أن يتحدوا بغرض تأمين الصالح العام. ويهدف تحقيق أهدافهم 
المشتركة: اختاروا من بينهم الأفضل والأقوى ليقودهم. قى الوقت نفسه يدأ التاس 
يميزون بين من كانوا يتميزون وسطهم بالآمانةء وأولئك ممن تميزوا بالشر والرذيلة. 
وهؤلاء كاتوا أنانيين لم يكن من الممكن ائتمانهم على السلطة. وقد أدت هذه المشاعر 
إلى إرساء القوانين بغرض ضمان توقيع الجزاءات على مرتكبى الأعمال غير الشرعية 
ضد الآخرين. "هكذا كان أصل العدالة' . مما قال مكياقللى. وهو ما جعل الناس يعد 
ذلك عند اختيار الأمير لا ينظرون إلى الأقوىء ولا الأشجع: بل إلى الأكثر حكمة, 
وعدلال؟) . فالحكومات الأولى أى الأنظمة الملكية المبكرة قد تبُسست بواسطة العظماء, 
والحكماء الذين موا الحكومة بأقضل شخص لديهم. 

وعندما انتقلت السلطة بعد ذلك إلى الجيل التالى أمستّخدمت الطرق غير 
الانتخابية, والوراثية. ولكن مع هذا الانتقال ظهرت مشكلات جعلت من المحافظة على 
النظام العادل أمرًا صعيًا. فأبناء القادة الصالحين الأولين أقسدتهم حياة اليسرء 
وبالتالى افتقدوا لكل معرفة بأهمية التفوق من خلال إظهار الفضيلة, وفى المقابل, 
اعتقدوا أن من حقهم أن يمنحوا كل ما يمكن من ترف. وبالتالى سرعان ما يجر الأمير 
على نقسه كره العامة."(:*) ولأن كره الناس مما يخيق الأميرء نراه يقرر حماية نقسه 
بالتحول إلى طاغية يخضع الناس يغرض الاحتقاظ بسلطته عليهم. 

ويتمرد الناس على هذه الظروفء ويطلق يعد ذلك على من قادوا التمرد اسم 
“المحررون.'('*) وهم مَنْ قاموا بتشكيل حكومة بطبقة حاكمة جديدة من النبلاء منشئين 
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بذلك الحكومة الأرستقراطية. وهنا تتذكر الحكومة المكونة من أقضل نخبة من الناس 
ما ارتكبه الطاغية من إرهاب ويأملون فى ألا يعود ذلك ثانية. وبالتالى ققد أعلوا من 
شأن القوانين التى تمئلت أهداقها الرئيسية فى المصلحة العامة. ولكن أبناءهم الذين 
خلقوهم كانوا على جهل يما حاول آباؤهم إتمامهء كذلك لم يكن لديهم خبرة بما حدث 
من الطاغية وما جرى له. كما أنهم لم يكونوا على اقتناع بالمساواة المدنية» ومن ثم فقد 
غفروا لآنفسهم ممارسة الجشع. والنهم: والفجورء والعنف وسرعان ما أقسدوا 
الحكومة الأرستقراطية وأحالوها إلى طغيان أليغاركي غير عابئين بأى من الحقوق 
المدنية("6) ٠‏ 

وجاء الأليغاركيون ينقس الاستبدادية التى عاشها الناس تحت حكم الطاغية 
الأول. فثار الشعب على هذا الوضع ويحث عن الحماية عند أمير جديد. إلا أن عهد 
الأخير كان أيضًا استبداديًا. لذلك عندما تذكر الناس ما جرى من إخقاق لكلا 
الأميرين اللذين حلا بعد الأليغاركية, والأرستقراطية» قرروا إرساء نظام ديمقراطى 
واضعين فى نيتهم ألا تقع السلطة فى أيدى أمير أو قلة من النبلاء."9") إلا أن النظام 
الجديد للحكم لم يظل موجودًا إلا بدوام من ساعدوا فى تأسيس تلك الحكومة. وعندما 
تولى الجيل التالى السلطة. كانو! مفتقدين للذاكرة الجيدة لما حدث فى الماضىء ومثلما 
. حدث فى الماضى وقعوا هم أيضًا فى شرك العادات الشريرة التى أحلت القمع قى 
البلاد. فلم يستشر كل فرد غير ما بداخله من أطماعء وكانت آلاف من الأعمال الظالمة 
ترتكب يوميًا 'وتحولت الديمقراطية إلى قوضىء واقتضى ذلك إعادة الأميرء القائّد 
الواحدء الذى استطاع استعادة التظامء ولكن مرة أخرى تدور نفس الدورة وتتكرر, 
فيتحول المجتمع ويسقط فى الفوضى!؛"). 

وهنا نجد على مدار ما عرضنا بشكل عام؛ أن عدى كل الأنظمة خاصة الصالحة 
منها؛ هى القساد وذلك "أن المشرع الذى يهب ولايته أى دولته أي من الأشكال الثلاثة 
الصالحةٌ من الحكومة. نما يكونها افترة وجيزة: حيث لا توحد من الاحتياطات 
ما يمكن أن تمنع أيّا من تلك الأنظمة الثلاثة التى اشتهرت بالخير من الفساد وتحولها 
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إلى النوع المضاد لها.!**) مع ذلك فقد خفف مكياقللى من هذا التشاؤم إلى حد ما 
باختياره التموذج المختلط الذى يعد أكثر احتمالاً للوقوف أمام بسرطان القساد من تلك 
الأنظمة. ففى التظام المختلط يتقابسم السلطة ثلاثة أنماط الصالحة مجتمعين : الملك» 
والنبلاءء والشعب. ولقد أشار "ليكيرجس" 5ناوةناءلااء المشرع العظيم لإسيرطة: بهذه 
المقارية من أجل إسيرطة التى ظلت طوال 86٠٠١‏ عام قى سكينة عامة. ورغم أن روما لم 
يتوفر لها قائد عظيم مثل ليكيرجس فقد كان لديها 'رومولس' 5نا1نا0:ه80 وملوك آخرون 
ممن قدموا لها قوانين 'تناسبت مع الأحرار من الناس. ولقد وضعت القيادة الرومانية 
النظام الملكى دون الجمهورى كهدف لها فى بداية الأمرء ولكن بعد سنوات طويلة 
تحولت الملكية إلى جمهورية: وذلك عندما جاءت 'هيئة ملكية لتتقاسم السلطة مع 
العناصر الأرستقراطية فى المجتمع و مع الشعب أيضا. وهو المزيج الذى جعل 
الدبستور كاملاً (07). 

فى الحكومة المختلطة أى الجمهورية تتقاسم الطبقات الثلاث السلطة وكل 
منها يراقب ويراجع الأخريين مانعين بذلك أى انفراد بالسلطة من قيل طبقة واحدة. 
إلا أنه حتى فى النظام المختلط لايد من إلقاء المسئولية الكاملة عن حماية الحرية؛ فى 
أيدى سلطة واحدة. فالحرية لا تكون فى أفضل حماية لهاء حسيما رأى مكياقللى 
إلا عندما تكون فى أيدى عامة الشعب. لماذا؟ لأنه بينما نجد لدى النبلاء رغبة شديدة 
فى السيطرة: قإن عامة الناس لا يريدون سوى التحرر من السيطرة. فهم أكثر رغبة 
من أية طبقة أخرى فى "العيش قى متعة الحرية؛ بحيث نراهمء عند اتتمانهم على 
رعاية أية امتيازات أى حريات: أقل ابستعدادا لاتتهاكها؛ فهم بالضرورة سيرعونها 
أقضل من سواهم, ولأنهم لا يمكنهم حرمان أنفسهم منهاء قسيمنعون غيرهم من 
القيام يذلك”09) . 

وتأسيسًا على أهمية محافظة الجماهير على الحرية؛ نجد من الأهمية البالغة 
بالنسبة للناس ألا يصبحوا هم أنفسهم فاسدين. "فعندما يستحوذ الفساد على الشعب 
بأجمعه؛ لا يمكنه وقتها حفظ حريته حتى ولو لأقصر فترة ممكنة."(4") والحقيقة إن 
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أهمية تفادى هذا القساد وسط الشعب يعد غاية فى الأهمية من حيث المحافظة على 
تكامل عملية بسن القوانين. وهنا ذكر مكيافللى» مشيرا إلى الجمهورية الرومانية» أنه 
بمقدار ما كان الشعب غير فاسد؛ كانت عملية بسن القوانين بمثابة الإطار الذى عمل 
فيه المواطتون على تنفيذ ما اعتقدوه فى صم ''ح الجميعء وكان ممسوحا لكل المواطنين» 
قى هذا الإطارء أن يعبروا عن آرائهم حيال ما يجرى من مشروعات أو ما يطرح من 
أهداف ؛ وكاتوا لا يطلقون أحكامهم بصدد ما هى أفضل إلا بعد أن يكونوا قد 
استمعوا لجميع الأطراف. ولكن عندما فسد الشعبء انهارت العملية برمتها. يقول 
مكياقللى: "أنه عندما صار المواطنون فاسدون أصبحت هذه المنظومة (سن القوانين) 
من أأسوأً ما يكون» ومن ثم تطلعت الفئة الأكثر نفوذً! إلى قوانين تهدف إلى توسيع 
سلطتهم دون العمل من أجل الالح العام. وحرية الجميع ٠‏ وقد اجم الجميع القوؤف 
من معارضة تلك القواتين (01) . ش 

ويمجرد أن تأخذ الأحداث هذا المسار تغدى حماية الحرية شيئًا شديد الصعوبة 
إن لم يكن مستحيلاًء ويبقى الأمل فى ذلك متروكًا فقط لظهور رجل سياسى قوى مثل 
ذلك الذى قدمه مكياقللى فى "الأمير". حيث من المؤكد أن الدولة ستضمحل إلى "صيغة 
الحكم الملكى دون الجمهوري." وفى هذا المقام ذكر.مكيافللى: "أته بالتسبة لمن 
يستعصى خضوعهم: بما يثيروته من شغبء على قوة القانون البسيطةء يمكن السيطرة 
عليهم من خلال إجراء تتخذه سلطة يغلب عليها العنصر الملكى. والسعى إلى إعادة 
الأشخاص لمسار السلوك الخير بئية وسائل أخرى لن يخرج ع د الاحتمالين؛ إما 
أن تكون محاولة شديدة القسوة, أى مهمة يستحيل تنفيها"(:"). 

لكن هذا العلاج ليس لازمًا فى مجتمع يوجد فيه التزام قوى بأخلاق الفضيلة 
المدنية. لأنه قى هذا السياق لا يصير الناس فاسدينء بل يقومون بتطوير تلك العادات 
المرتبطة بالمسالة ذات الأهمية الرئيسية فى جمهورية مكيافللى؛ وهى احترام القانون. 
هنا نجد المواطتين على اسنتعداد إلى ترك إغواءات السعى وراء مصالحهم الذاتية 
جانباء بغرض تأمين مكانة القانون فى المجتمع , ولكنهم لكى يتبعوا هذا المسار لابد 
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للقوانين من أن تكون خيرة أو عادلة» وإلا قلن يتبع الشعب أ يراعى ما يلزم من عادات 
لتدعيم تلك القوانين. 

فقد رأى مكيافللى؛ أنه للمحافظة على مساندة القوانينء يجب على الناس أن 
يراعوا تلك العادات التى تجعل من هذا الالتزام أمرًا ممكنًا. ولكن إذا غايت القوانين 
الخيرة لن تظهر هذه العادات. يقول مكيافللى: "لأآن عادات الناس الصالحة تتطلب 
قواتين صالحة لتدعيمهاء فإنه لمراعاة القوانين لابد إذن من وجود عادات صالحة عند 
الشعب"(01, 

ويتاكيد مكياقللى هنا على القوانين الصالحة. كان كل ما يدور فى ذهنه فى هذا 
الصدد هى تلك الأهمية الرئيسية لحكم القانون. فالقوانين الخيرة تضع الصالح العام 
هدفًا لهاء بيد أنه لا يمكن للخير أن يتحقق إذا ما كان هناك بعض ممن يعتقدون فى 
أتفسهم أنهم فوق القانون, ومن ثم لا يخضعون له بحكم مكانتهم الأعلى. وهنا يذكر 
مكياقللى أن "الجمهورية القائمة على تتظيم جيد" لا يجب على الإطلاق "أن تمحى 
جرائم مواطنيها بحكم جدارتهم؛ بل عليها أن تُثيب الأعمال الخيرةء وتعاقب على 
الأعمال الشريرةء ويالنسبة للشخص الذى أثيب لقيامه بعمل خيّرء ثم جاء لاحقا مرتكيًا 
لإثّم, فيجب أن ينال جزاءه بغض النظر عن جدارته فيما سبق. فالدولة التى تراعى مثل 
هذا المبدأ حق مراعاة. ستتمتع لزمن طويل بحريتهاء وإن لم تفعل فسرعان 
ما ستتعرض للخراب7"). 

لقد ازدرى مكياقللى أولئك الذين كانوا على غير استعداد لآن يفكروا فى الامتثال 
لقانون واحد مثلهم مثل أى شخص آخر. خاصة أنه كان فى ذهنه. عند تتاوله هذه 
النقطة,. وضع كان تسيطر فيه طبقة فاسدة؛ حيث التقاليد البالية وطبقة الإقطاع قد 
تعودت على ذلك. فلقد عاش هؤلاء على ما ورثوه من ثروات دون أن يقوموا يأى عمل 
نافع ومن ثم سعوا للحفاظ على العلاقات التى بمقتضاها يمكنهم السيطرة على 
الآخرين فى المجتمع. فلم تكن مصلحتهم هى الصالح العام بل صالحهم هم. "إنهم 
مهلكون للمجتمع."9') فهم لا يكتون احترامًا لحكم القانون؛ لأن مصالح عامة الناس 
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تأتى فى درجة من الأهمية أقل بكثير من مصالحهم هم. ويخضوعهم لحكم أرستقراطية 
فاسدة؛ سيخشى عامة الناس دائمًا على حريتهم؛ لأنهم لن يتمتعوا بالأمان لا فى 
ممتلكاتهم, ولا حياتهم: ولا أسرهم. 

وفى المقابل أثتى مكياقللى على الأرستقراط الجدد الذين كسيوا ثروتهم من 
"التجارة والملكيات المتتقلة” ولم يملك أى منهم قلاعًا أو سلطانًا قضائيًا على 
الرعايا.9") فهؤلاء من المفترض أنهم يكنون احتراما للعامة من الناس؛ ويعملون على 
تحقيق حكم القوانين الصالحة التى تعمل من أجل الصالح العام. والحقيقة أنه فى 
فيتسيا؛ حيث كانت هذه الطبقة تحتل مكانة بارزة؛ ظل المواطنون ال العاديون, رم 
استيعادهم من المناصب والأمجاد المختلفة التى قصرت على الأرستقراط الجددء 
قادرين على إيجاد أبساس للاستقرار والوفاق الاجتماعى. وهذا الوضع إتما يشير إلى 
أن الأرستقراطية الجديدة؛ التى تشأت من التجارة والأعمال؛ لم تشكل تهديدًا لحرية 
الناس العاديين: يل على العكس قد قدمتء من خلال صناعها وتجارتهاء أساسمًا 
لفرص أعظم للجميع.(*') ففى أوضاع كهذه يزدهر المجتمع؛ وتتحقق السعادة 
والرخاءء ويتوفر الآمان للجمهورية. 

هتاك عناصر أخرى غير القواتين الخيرة يمكنها أن تساهم فى حفظ تلك العادات 
الصالحة للفضيلة المدنية التى تعمل كحائل بين فساد المواطنين. فالممارسات 
والمؤسسمات الدينية على تحو خاص يمكنها أن تولد شعورا باحترام الأعراف الخاصة 
بالقضيلة المدنية التى تساعد فى حفظ الالتزام بالصالح العام. فى ذلك يقول مكيافللى: 
'طالما أن مراعاة الشرائع السماوية يعد السبب فى عظمة الجمهوريات» فإن عدم 
الاكتراث بها يسفر عن خرايها.” وعاد مكياقللى لاحقًا ليذكر "أنه ليس هناك ما هو أدل 
على خراب أمة من أن ترى الدين ممتهن."9') غير أن مكياقللى لم يبدى مقدما بعد ذلك 
على الاعتقاد فى أن المؤوسسات الدينية يمكتها أن تكون المصدر الرئيسى للفضيلة 
المدنية» وذلك لما حدثء فى اعتقاده من فساد للكنيسة الكاثوليكية. فلقد دمرت الكتيسة 
كل بر ودين فى إيطاليا"9") . والأفم من ذلك أنها لا يمكنها أن تكون يمثابة قوة 
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تساعد فى توحيد الأمة وتعليم المواطنة على مستوى الأمة برمتها. فالكتيسة, حسب 
مكيافللى» تمثل مصدرا “لتكبتنا” لأنها أبقت ولا زالت تبقى على أمتتا مقسمة."(0/) 
وأخيراء يرى مكيافللى أن هناك فى المدن أو الجمهوريات الكبيرة شغقًا عظيمًا 
بالحرية.'(') شغفًا يتم عن حقيقة مؤداها أن الناس على دراية أن الرخاءء والثروة 
لا يظهران إلا فى مدينة تسود يين جنياتها الحرية. إلا أن الرخاء وحده لا يصتع مدينة 
عظيمة. فعلاوة على ذلك: يجب أن يكون هتاك التزام بالصالح العام من قيل المواطنين. 
ولم تكن عظمة روما فى حقيقة الأمر إلا نتاج الدراية بهذه النقطة. وهنا يذكر مكياقللى 
أن السيب فى هذاء أى عظمة روماء كان واضحاء حيث إن المسالة ليست فى الرخاء 
يمقرده بل فى الخير العام الذى يجعل المدن (أى الجمهوريات) عظيمة, ولا شك أن 
الخير العام لا يحظى باهتمام ورعاية إلا فى الجمهوريات لأن كل ما يفعلوته هناك يكون 
من أجل المنفعة العامة"'(0). 

إن النظام الجمهورى فى أعظم حالاته يحتوى على صفات مهمة من صفات 
المجتمع المدني. فهناك قرص للأقراد لتتبع مفاهيمهم الشخصية لما هى أفضل لهم, 
ولكن فى إطار يحكمه مقهوم يعيد المدى متمثل قى الصالح العام. وهى ما سيقصح عن 
نقسه فى شكل القوانين الخيرة التى ستضمن وجود أساس لمعاملة متساوية لجميع 
المواطنين بغض النظر عن الطيقة التى يتتمون إليها. إلا أن مكياقللى خاف من أن حتى 
هذه الطريقة قد تتعرض دائمًا للتهديد. وهو خوف مبعثه السيب الفعلى الذى حمل 
مكياقللى على الاعتقاد فى أن العادات الخاصة بالفضيلة المدنية, والقاتون الخير هو 
ما تحتاجه فى المقام الأول. فالمشكلة التى هددت الحياة الجمهورية. حسيما رأى 
مكيافللى, تمثلت فى الأنانية الموروثة لدى الجنس البشرى. وهى اليعد الذى ننتقل إلى 
متاقشته فى مسرحيته ماندراجولا هاموه,ك هداز (0. 


» ماتدراجولا‎ ١ - + 


كاليماكى معهوزالهه ييه هذا 0 شاية متزوجة تدعى 50 2ع عن 


231 


وهى كاثوليكية قى غاية الورع تتوق إلى إسعاد زوجها نيشا 80192 الذى يكيرها 
بكثيرء ويرغب فى أن يصبح آياء ولكنه عنّين. إلا آنه لا يعترف بعنته ويرفض 
الاقتناع بمسئوليته عن عدم حمل زوجته. ويقترض أن بها علة ما. وياستخدام هذه 
المعلومات يدبر كاليماكوء بمساعدة خادمه. مؤامرة ليدخل إلى فراش لوكريتسيا. 
,الفكرة هى إقناع نيشا بأن الطريقة الوحيدة لكى تصيح لوكريتسيا حاملًا هى أن 
تشرب دواء يسمى "ماندراجولا". وأخبر نيشا بأن أول رجل يجامع لوكريتسيا بعد 
تناولها الدواء سيقضى نحبه فى غضون أسبوع واحد. ويالطبع لم تَرّق هذه القكرة 
لنيشاء ولكن كاليماكو كان لديه ما ييدد بيه مخاوف نيشا. قها هى يشير عليه بأنه 
بعد أن تتناول لوكريتسيا الجرعة من الدواء الموصوف ستضاجع رجلا قصير العمر 
اختطفه كاليماكو وأتى به إلى فراش لوكريتسيا.("") ويالطبع لن يكون هذا الرجل 
قصير العمر سوى كاليماكى متنكرًاً. 
ويسهولة يقنع كاليماكى نيشا بالمشاركة فى الخطة. ولم يكن لخداع نيشا ازوجته 
أية أهمية بالنسية له. نظرًا لآن هدفه الأول هى إظهار رجولته عن طريق إنجاب 
الأطقال. قعندما كان يُسأل عما إذا كان عَدْينًا أم لاء نراه يرد مستتكرً: أنا؟ عنّين؟ 
والله إنكم لتضحكوننى. أنا لا أعتقد أن هناك فى فلورنسا كلها من هى أقوى: وأخصب 
منى "7" . بالإضافة إلى أنه كان من السذاجة ما يكفى بحيث لم يدرك أن كاليماكى قد 
غرر به لكى يجعله يبيح لزوجته مضاجعة شخص آخر. ‏ ' 
إلا أن إقناع لوكريتسيا كانت هى المهمة الأصعبء فهى أولاً وأخيرًا متدينة 

ولا تعتقد فى الزنا. فنراها تردد قى هذه اللحظة قائلة: 

"إلا أن أغرب شىء: قى اعتقادىء بين جميع الأشياء التى جريت؛ هو أن 

يكون على أن أخضع جسدى لهذا الانتهاك وأن أكون سببًا فى موت إنسان 

بعد أن ينتهكنى. لأننى لا أصدق أنه متوقع منى أنى سأقعل هذا الشىء. 

حتى وإن كنت أنا آخر امرأة قى العالم؛ وأن الجنس البشرى كان لييدا كله 

من البداية مرة أخرى من خلالى. لاء لا أخالنى فاعلة!؟'). 
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فط دز عنطة؟ عأصتطة 1١‏ ,لمعم تععط ععلاء عتقط 121 1705آ1ط1ا عط1 الج آه ك8“ 
300 رع30ناناه كنظ 10 لزممط برحه اأموطبك 10 متتفط لآننه5!0 [ 121 -اعع220ةاد 
عط انام ١‏ عه"! .206 0قأو3 اناه 109 لأققء0 03015 2 01 عكناهت 1116 عط 10 
عمطي 116 2010 ,ك11ميلا عطة صا 1615 محتارما 1كذا ع12 معاي | صعك ,11 معلا 
ده فط لاناملا 1 121 معت ره18 متدوج ععلاه أل أتقاك 10 عقط عع3ت: مقسيط 


”قاط 2 طاعناة هل 10 لعاععم 


ولكى تغير رأيهاء طب من أبيها فى الكنيسة," فريار تيموتيى” ,معاهه1؟ مها أن 
يشترك فى المؤامرة» ويواقق القس على ذلك فى نظير المال. ويأتى هذا الفريار الصالح 
ليخبر لوكريتسيا بآن مضاجعة رجل غريب بغرض إنجاب طفل لن يكون خطيئة. فهناك 
قيل كل شىء خير سيأتى من ذلك؛ وهو خلق روح أخرى من أجل إلهنا المقدس.(*") 
وهذا خير تترجح كفته عن الخوف من ارتكاب شرين فى هذه الحالة وهما: الموت 
المحتمل للآخرء والزنا. بالنسبة للشر الأول؛ يقول: إنه ليس من المؤكد أن الرجل الذى 
سيعطى لوكريتسيا الماندراجولا سيموت. لأنه لم يثبت أن جميع من يشتركون فى فعل 
كهذا يقضون نحبهم. أما عن الزنا فيقول الفريار: إن الخطيكة» بالنسية للوكريتسيا أن 
تتعس زوجها برفضها النزول على رغبته. كما أنها أن تحصل على أية سعادة أو لذة 
فى مضاجعة شخص آخرء فليس ثمة خطيئة إذن فيما هى مقدمة عليه. ويخبرها القس 
بان "الإرادة هى التى ترتكب الخطيئة وليس الجسد"(") كما أن هناك حادثة مماظة قى 
الكتاب المقدس لهذا الفعل. فهى تقعل مثل بنات لوط اللائى "اعتقدن أنفسهن آخر 
الأحياء من النساء قى العالم فضاجعن أباهنء ولآن قصدهن كان خيرا لم يرتكين 
الخطيكة. "7 , 

وهكذا تتزل لوكريتسيا على رغبة الفريار. قهو قبل أى شيء يمثل السلطة الدينية 
أما هى قمجرد امرأة خائفة هدقها الركيسى قى الحياة هو إسعاد زوجهاء وضمان 
الخلاص. وليس من مشكلة لدى قريار فى خداعها لأنه لا يبالى كثيرا بالنساءء (فهن 
جميعًا "ناقصات عقل” كما يقول 9" , ولأنه فى الوقت نقسه يريد المال. 
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وفى التهاية يظهر كل شخصء وقد حصل على ما يريد؛ كاليماكو ضاجع 
لوكريتسيا مسفرًا ذلك عن الحملء ونيشا حصل على طقله الذكر بدون أن يضطر إلى 
التفكير فى أنه عنين. وحصل القس على نقوده. كما ظلت لوكريتسيا فى حالة جيدة مع 
زوجها. علاوة على أن كاليماكى عندما كان معها فى فراشها اعترف لها يحبه, فأشارت 
يدورها إلى أنها على يقين بأن كل ما حدث هى من 'إرادة السماء', ومن ثم نراها تطلب 
من كاليماكى أن يبقى معها ويصبح "حاميها" وأبيها" فهيء فى حقيقة الأمر تقرر 
المحافظة على العلاقة مع كاليماكى بجعله أباها الروحيء وتتبح له أن يدخل إلى منزلهاء 
ويحظى بها. حتى أن تيشا يعطى كاليماكو مفتاحًا للمنزل ليستطيع الدخول وقتما 
مشاء(). 

وتشير وجهة النظر الخاصة يتقيل لوكريتعب يا فى النهاية لهذا الوضع؛ أنها 
لا تستطيع الاستمرار فى تحمل تلك العلاقة التى بدت لها علاقة استغلالية: إلا بعد أن 
تصل إلى تيرير يصرفها عن اضطرارها للتعتليم بأن حياتها أصبحت قاصرة على 
مجرد العمل على إشباع رغيات رجل آخر بالإضافة إلى زوجها. 


ه - الأخلاق فى ٠‏ ماندراجولا ؛ » والمجتمع المدنى 

يبن مكياقللى فى هذه المسرحية؛ أن المجتمع المدنى؛ بدون التقاليه الخاصة 
بالكوابح الأخلاقية التى تتطليها الفضيلة المدينة, قد لا يصبح سوى مجرد مكان 
يضحى التاس فيه ببعضهم البعض. وقد كان الأمر بالنسبة لأكيافللى: أن الكنيسة 
الكاثوليكية لم يعد لها دور كبير فى تعليم الناس منعاملة يعضهم البعض من منطلق 
الأخلاق الأساسية ‏ بل على العكس لقد كانوا يتقريون من بعضهم اليعض كما 
لى كانوا فى نظام سوق حرة؛ أى من وازع الحاجة إلى إعلاء مصالحهم الشخصية 
فقط. ومن هذا المنظور يذهب الناس إلى أقصى ما يمكنهم فى سعيهم وراء أى شىء 
يمتعهمء بغض النظر عن المعايير الخاصة بالفضيلة التقليدية. كذلك الأمر مع النساءء 
فحسب كاليماكى إذا كانت المرأة تهب المتعة فلماذا لا تجد طريقة لشرائها تمامًا مما 
نشترى أى شىء آخر يهينا المتعة؟ 
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توحى المسرحية بوجود حاجة إلى نوع جديد من المجتمعء يتيح للناس متايعة 
أهدافهم التى تمنحهم المتعة قى الحياةء ولكن بدون المخاطرة بالآخرين أو إيقاع 
الضرر يهم. قالناس فى استطاعتهم أن يداقعوا عن مصالحهم يدون إتكار كرامة 
الآخرين: واحترام الذات, تمامًا متلما كان الأمر بالنسبة للوكريتسيا. ولقد تضمن كل 
من كتاب الأمير. وكتاب المقالات وعدًا بهذه الإمكانية يالذات. قمن خلال ما قدم من 
اعتبارات فى هذين العملين؛ ترى أنه سيتاح للأقراد السعى وراء سعادتهم الذاتية فى 
بيكة تحمى حرية المواطنين. ولإنجاز هذه الغايات يجب أن يكون هناك اهتمام بعادات 
الفضيلة المدنية التى تعلى من شأن الصالح العام وحكم القانون. فبدون المحافظة على 
هذه المعابير» سيصيح المجتمع بيئة تُسدَّفَل فيها القوانين لحماية قلة من الناس. وهو 
الوضع الذى سيخول للطبقة أو الفكة التى تستاثر بالمحاباة أن تستغل بقية أعضاء 
المجتمع كما قعل ذلك كاليماكى مع لوكريتسيا. والمققود هنا فى هذا الإطار هى عادات 
الفضيلة المدنية التى تعلى من شأن الصالح العام, ومعابير الأخلاق الإنسانية 
الأساسية: ومدتية الإنسان. 


وفى إعلائه لهذه الرؤى: بسار مكياقللى بفكرة المجتمع المدنى إلى الأمام قُدماء 
ولكنه فى ذلك: لم يحدد المذاهب الرسمية التى تمثل دعامة ذلك المجتمع. وسيضع 
المقكرون اللاحقون من النظريات ما سيبين نوع العلاقة التى يجب أن تقع بين العناصر 
الأساسية للمجتمع - مقاهيم الحقوق, والواجيات: وحياة السوقء ومفاهيم السلطة 
السياسية - لتحقيق الفرص أمام الأقراد لتتبع أهدافهم التى وضعوها هم بإرادتهم, 
ولكن فى إطار من احترام عادات الفضيلة المدنية. 

وحتى إن لم يكن مكياقللى قد كتب النظرية السياسية للمجتمع المدنى الجديدء فقد 
ساعد فى تحديد الرؤية التى بنيت عليها هذه النظرية. وفى دقعه من أجل نظام يسعى 
لتأمين بسعادة المواطنين داخل سياق من احترام الكوابح المدنية؛ فقد نقل المجتمع إلى 
العالم الحديث؛ وقتح الباب أمام هذا التمط من التنظير للمجتمع المدنى الذى سنناقشه 
فيما يأتى. 
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القسم الثانى 
فى تناول المجتمع المدنى 


الفصل السادس 


توماس هوبز 
و 
المجتع المدنى الحديث 


١‏ - السياق التاريخى 

وضع توماس هويز( ١544(‏ - 17174) شكلًا جديدا للعلاقة بين المواطنين 
ودولتهم فى مواجهة الصراعات الطاحنة التى تفشت فى مجتمعه آتذاك. ققد كان هناك 
من اعتقدوا أن النظام الملكى يجب أن يظل القوة السياسية المحورية دون منازع؛ وذلك 
فى مقايل من دقعوا فى سييل مزيد من الاستقلال عن سلطة الملك. وكان من بين أسباب 
اشتعال الحروب الأهلية الإنجليزية فى الفترة التى عاشها هويز وجود نزاع حول من 
يجب أن يُخوّل سلطةٌ أكبر الملك أم البرلمان؟ وقد ساند هويز بوضوح فكرة الملكية 
المطلقة.!') إلا أنه أسند سلطة الملك إلى فكرة وجود عقد اجتماعى يرضى به الشعب. 
وكان الشرط الرئيسى فى هذا العقد أن توجد الحكومة لحماية حرية الأقراد. هذه 
الحرية التى كادت أن تُستغل بشكل مطلق من قبل طبقة التجار الجدد الذين كانوا 
يبحثون عن الاستقلال يغرض مراعاة مصالحهم فى مجتمع هيمنت عليه البنية 
القروسطية. 

ومن ثم كان للناس أن يتفقوا؛ فى ظل العقد الاجتماعى الجديد الذى تَظّر له هويز؛ 
على أنْ يخضعوا لحكم نظام ملكى قوى مقابل حرية شخصية يضمنها الملك ويرعاها. 
وقد رمز هذا العقد الاجتماعى الجديد إلى أن نظام المجتمع المنتمى للعصور الوسطى 
لم يعد هى الأإساس الذى يمكن أن تنطلق منه التعهدات الاجتماعية » وفى المقابل 
تطورت المسالة لنجد هذه التعهدات وقد نشأت عن الرغبة فى تحقيق الحرية الفردية. 
ويصبح أهم شيء بالنسبة لتحقيق هذا الهدف هو الحاجة إلى المحافظة على احترام 
الفضيلة المدنية. وهنا ياتى السؤال : ما الدور الذى تلعبه الفضيلة المدنية قى النظام 
الذى وضعه هويز فى كتاباته؟ إن الناس عندما يكوتون أحرارا فى تقرير الطريقة ' 
الأتسب لهم فى الحياة يتحتم عليهم مواجهة الصراعات, والخلافات » فحتى الطبقات 


(*) فيلسوف إتجليزى , تلقى تعليمه بمودلن هول بجامعة أكسفورد . أصيح عام 17-4 معلمًا لابن 'وليم 
كاقندش” إيرل ديفونشاير؛ وقضى يقية حياته المديدة قى مناصب ممالة . وعلى الأخص في أسرة 
"كافندش” , قكان معلمًا لشارل الثانى أثناء منفاه قى ياريس عام ١747‏ عقب موقعة 'تابسى” . (المترجم) . 
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المختلفة التى ترعى مصالح متصارعة يمكنها أن تعيش فى بسلام إذا ما كانت هناك 
قواعد مشتركة أى فضائل مدنية يمكن أن يتقبلها الجميع ويمتثلون لها قيما هم ماضون 
فى إعلاء مصالحهم. وستجد أن هذه الجهود التى بذلها هويز لإيجاد قواعد, من شأتها 
تأمين الحقوق والحريات كانت يمثابة اللينة الأولى للرؤية الليبرالية للمجتمع المدنى 


؟ - المنهج 

ينبثق منهج هويزالذى استخدمه فى إرساء تلك القواعد التى توفر أساسًا مشتركًا 
للسياسة بين الطيقات المتفاوتة؛ عن ولعه بعلم الهتدسة. فقد كان علم الهندبسة -عمء6 
لما "هى العلم الوحيد الذى أنعم الله به على البشرية"7") فالفرد يبدأ من فروض 
وتحديدات ويديهيات بسيطة:؛ وواضحة بذاتهاء ثم يستخدم الاإستدلال ليبنى أنظمة 
معقدة من هذه البدايات البسيطة. وقد أستخدمت هذه المقارية لتفسير ما يدور من 
علاقات فى العالم الفيزيقى؛ واعتقد هويز أنه يمكن للعالم السياسى أن يدرس بتقس 
الأسلوب. إلا أن العقية الوحيدة فى سييل ذلك كانت فى تحديد الفروض الصحيحة 
البسيطة؛ والواضحة قى ذاتها لتكون أسابعنًا لتفسير السمات العامة للسلوك الإنساني. 
فيمجرد أن يجد المرء هذه الفروض يمكنه استخدامها كبدايات لتحليل ويناء نسق 
منطقى للغالم السياسىء يماثل فى طبيعته ذلك النسق الذى تقيمه الهندبسة بالنسية 
للعالم الفيزيقى . 

ولقد سعى هويز إلى هذا الهدف بالإفادة من المنهج الذى وظفه جاليليو*)؛ المتمثل 
فى المقارية التحليلية - التركيبية» وطبقها على العالم السياسى.!(') فقد استخدم جاليليى 
هذه المقارية لقهم الحركات المعقدة. وقد قام بذلك أولاً فى الجاتب التحليلى باقتراض أن 


(*) زار هويز جاليليو عام ١157‏ , وهى الزيارة التى ذودته يعنصر رئيسى فى فلسفته الطبيعية والمانية , 
وتمثل الفكرة الخصية ألتى تشيع فى فلسفته كلها وقى تعميم علم المبكاتيكاء والاستنياط الهتدسى لسلوك 
الناس من المبادئ المجردة لعلم الحركة الجديد . (المترجم) . 
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هناك قوى بسيطة. لا يمكن ملاحظتها مباشرة ولكن وجودها مجرد خلق من الخيال. 
واقترض أن هذه القوة البسيطة تمثل أساسًا ضروريًا للحركات الأكثر تعقيدا التى أراد 
تفسيرها. قعتدما قام بتجميع هذه القوى البسيطة فى تركيب واحد مستخدمًا 
الإستدلال المنطقى كان قادرا على توضيح السيب قى وجود تلك الحركات المعقدة محل 


الدراسة. 


ولكى نسحب هذا المنهج على دراسة الجنس البشرىء يمكننا أن تبداً بالمجال 
الكلى للسلوك الإنسانى كما نعرفهة؛ وتسأل عن العناصر الأساسية التى يتشكل منها 
هذا الكل. ويحكم استخدامه لهذا المنهج كان ل 'هويز" أن يخلص إلى أنه عندما ننظر 
إلى الكلء أى المجتمع. كمركب يتكون من عدة عتاضصر 6010005116 ستجدهة عتضنقا 
بحالة الحربء ومن ثم يكون السؤال عن العناصر الأساسية لهذا النظام؛ ماهيتهاء 
وكيفية التفاعل بين بعضها البعض لخلق عالم يتميز بحالة الحرب هذه. علاوة على أنه 
من خلال ما فهمه عن كيفية تكوين هذا الكلء أى تشكلهء سيتسنى ل هويز أن يسأل: 
كيق يمكن إعادة تكوين العلاقات البيئية فى المجتمع بطريقة جديدة لتفادى الحربء 
وتحقيق السلام ؟ 

إذن كانت أسئلة هويز واضحة:, فجاعت على النحى التالى: أية قوى فى العالم 
الإنسانى تزكى حالة الحرب؟ وكيف يمكن إعادة ترتيب هذه القوى لتحقيق عالم يسوده 
السلام؟ قلا أحد يستطيع أن يُعرف عقلية الجنس البشرى بشكل يقينى » بيد أننا 
نستطيع أن نتخيل أو نفترض ماهية القوى المحركة للجنس البشرى على أساس 
ما لدينا بالفعل من معطيات عن السلوك الإنساتى. قإذا كان الواقع ككل يفيد بأن 
الأفراد معرضين للانخراط فى حالة حرب مع الآخرينء فنحن لدينا قاعدة لتفسير 
الوضع العام فى ضوء ما يمكن طرحه من فروضء وحقائق أساسية واضحة بذاتهاء 
من شأتها أن تفسر هذه الوقائع. علاوة على أننا يمجرد أن نعرف لماذا تفضى العلاقات 
الإنسائية إلى حالة عامة من الحربء بسيكون من الممكن تحديد تلك القواعدء والمعايير 
المشتركة التى يجب أن يدعمها الجميع بغرض تحقيق مجتمع ملتزم بالسلام. 
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وفى مناقشتنا لحالة الطبيعة, فى الجزئية التالية. سنصف القوى الأساسية التى 
تلوح بالاستعداد للحربء وتحت أى ظروف يمكن تحقيق السلام. وقبل أن نعرج إلى 
هذه المحاولة؛ نرى من الأهمية أن ترصد التضمينات السياسية العملية قى منهج هويز. 
فقد كان على هويز فى مناقشته للمجتمع أن يواجه بعض الصراعات شديدة الصعوية. 
وقد أشرنا بالقعل إلى واحدة منها تتعلق بدور الملك فى علاقته بالبرلمان. ولكن. وكما 
سنسهب فى الجزئية الرابعة من هذا القصل بشكل أكثر تفصيلاًٌء هناك خلافات مهمة 
فى مجتمع هويز بصدد نور المؤسسات الدينية فى علاقتها يكل من المجتمع؛ والدولة. 
وَبناء على طبيعة» وعمق الخلافات السائدة فى مجتمع هويز سيتضح عدم وجود أساس 
مشترك يمكن أن يقام عليه دور الدولة فى المجتمع. 

وإذا ما نظرنا إلى هذا الاستنتاج من المنظور الخاص يأى من الأطراف ال معنية فى 
هذه الصراعات ستجده واضحاء ومقهوماء بل وحتميًا أيضما. غير أن هويز لم يتقبل 
بطبيعة الحال هذه المحصلة. واعتقد أنه كان من الممكن إيجاد أساس لتجنب الحرب فى 
مجتمعه ولهذا الغرض سيكون من الضرورى اكتشاف وجهة نظر مشتركة تتجاون 
ما ساد مجتمعه من تحيزء وتُستخدم فى إرساء القواعد المشتركة التى سيتقبلها 
الجميع من أجل حفظ السلام. وفى سبيل هذاء أشار هويز إلى أن أسباب الصراع تعد 
فى طبيعتها بسيطة للغاية. وبالتالى» قلآن الإساس القعلى للصراع غير مركبء. فإن 
الخلافات التى تفرق الناس ليست بخلافات واسعة على الإطلاق» ومن ثم يعد من السهل 
تحديد الحلول السلمية لهذه الخلافات. والمحصلة أنه عتدما يقهم الناس أن ساس 
صراعاتهم لم يعد كامئًا فعليًا فى خلافات دينية أى فلسفية معينة بل فى تفسيرات 
بسيطة للطبيعة البشرية» سيكون الاحتمال الأكبر أن يصيحوا قادرين على إيجان 
مجموعة من القواعد المشتركة من أجل تنظيم حياة ,سياسية, واجتماعية بطريقة يتقيلها 
الجميع. : 

قى هذه الحالة » ومع فهم الناس واستيعابهم للجذور الحقيقية للصراع , يمكتهم 
أن يتوصلوا إلى أساس للتغلب على أى صراع ينقر منه الجميع. ويدلاً من مجتمع 
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تملؤة الحروب والنزاعات يمكن أن يظهر مجتمع مدنى جديد ملتزم بحماية الحرية 
الفردية لكل شخص. وهنا يبزغ مذهب جديد للفضيلة المدنيةء مذهب يمثل أساسًا 
لتدعيم مفاهيم الحرية الفردية الخاصة؛ أى حرية اختيار الطريقة التى قد يراها المرء 
الأمثل بالتسبة له. وفى ظل الفضيلة المدنية الجديدة» ستتمثل القواعد التى يجب على 
الجميع تقيلها فى تلك القواعد المستخدمة فى تفادى أشكال الصراع المدمرة فى ظل 
المسار القائم لحماية الحرية الشخصية لكل فرد. فى هذه الحالة لن تتحدد طبيعة 
الفضيلة المدنية بعد ذلك فى ضوء الحاجة إلى تدعيم مفهوح معين للصالح العام؛ مفهوم 
يحدد لكل فرد مكانته الثابتة, والدائمة فى المجتمع كما هو الحال فى جمهورية 
أقلاطون, أى مدينة أرسطوء أو الشكل القروسطى المجتمع عند الأكوينى. بل فى المقايل 
من ذلك؛ ستتيح القضيلة المدنية لكل شخص أن يمتلك حريته قى تحديد الطرق الأتنسب 
له قى الحياة. وبالمطالبة بأن يكون لدى الجميع هذه الحرية؛ تصبح الفضيلة المدنية 
مذهيًا يشتمل على نظام أخلاقى قائّم على إمداد كل فرد بنفس الحقوق الأساسية. 

إلا أن المشكلة الرئيسية التى تعترى حجة هويز أن مفهومه للمجتمع المدنى يشتمل 
على دولة غاية فى القوةء تهدد الحرية التى ينود عنها فى رؤيته للمجتمع المدنى. وتوضيح 
الأسياب الكامنة وراء هذا الموقف يمثل واحدًا من الأهداف الرئيسية من هذا الفصل. 


- حالة الطبيعة 

ما هو إذن المصدر الدائم للصراع؟ لتوضيح أسباب الصراع الإنسانى وضع 
هويز رؤيته الخاصة قيما يتعلق يحالة الطبيعة 16 أ0 51816 106 وفى تمثل 
ما تصوره هويز عن التفاعلات الإنسانية قبل أن يوجد مجتمع منظمء وقبل أن تكون 
هناك حكومة»ء وقيل أن يكون هناك أى شكل من القوانين. فهى رؤية تمثل وصفه الخاص 
الذى تخيله عن الحياة الإنسانية. وقد كان للصورة التى التقطها لهذا الوضع أن تبين 
لماذا كان الصراع حتميًا. كما أنه من الممكن أيضاء وتئسيسسًا على رؤيته هذهء أن نفهم 
السبب فى إمكانية إيجاد حلول مقبولة. 
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لقد دقع هويز فى عرضه لحالة الطبيعة؛ بن الناس لديهم دائمًا دافعية لبلوخ 
ما يرغبون فيه وأنهم لا يريدون تحقيق رغباتهم الحالية فحسبء بل لديهم كذلك حاجة 
قوية إلى أن يكونوا فى وضع يخول لهم تحقيق أية رغبات مستقيلية.!') فهم لا يمكنهم 
تحقيق 'عيشة مرضية" إلا عندما يتجحون فى هذا الشأن. فالناس قد لا يختلفون إلا 
قى إطار ما لديهم من أهواء مختلفة. ولكن لأنهم جميعا يريدون أن يدركوا هذه الأهواء. 
قهم بذلك يتقاسمون أملاً مشتركًا فى تحقيق الرضا قى حياتهم.!") ومع ذلك لكى 
يحرز المرء رغباته؛ يجب أن يمتلك ما يكفى من “قوة" أى من الوسائل اللازمة: ما يجعله 
ينال ما يحتاجه لإشباع هوئ لديه. وتبُسديسًا على استمرارية وجود هذا الوازع لدى 
المرء لبلوغ رغياته, فإن الي حث عن القوة يعد مششسروعا متواصلا " لا يتوققف 
إلا عند المت( . 

وقد يسال المرء : لماذا يكون البحث عن القوة متواصنًا هكذا؟ فلماذا يسعى المرء 
لمزيد من القوة طالما أتهه على أية حال؛ قد اكتسب منها ما يكفى لتيل أهدافه؟ قى حالة 
الطبيعة يجد الأقراد أنفسهم فى وضع لا يمكنهم فيه مطلقًا أن يتمهلواء ويستمتعوا 
بأى شيء يستطيعون إحرازه بما لديهم من قوة. قهم دائمًا ما يتلفتون متسائلين : متى؟ 
وما إذا كان الشخص الذى يجوارهم سيوقع بهم الأذى ؟ ولكى يحولون دون وقوع هذا 
الاحتمال يشعر الناس دائَمًا بالحاجة إلى إيجاد طريقة لاكتساب مزيد ومزيد من القوة. 
وقيما هم فاعلون» يعترى الغرض من اكتساب القوة بعض التغييرء لكنهم يظلون فى 
حاجة إلى القوة لاقتناء المنافع التى تمكنهم من التمتع بالحياة. بل إنهم ايضما يكتشفونه 
أنه من الضرورى تآمين القوة فى حد ذاتهاء بحيث يمكنهم تحرير أنفسهم من الخوف 
الممستمر من ضرر الآخرين. فالإنسان كما قال هويز "لا يمكنه أن يطمئن إلى ما لديه 
الآن من قوةء ووساكل تمكنه من رغد العيش بدون أن يحرز المزيد متها" . 

هذا بالإضافة إلى أن الخوف من أن يسلب الآخرون ما فى حيازتناء لابد وأن 
يخلق حالة من العنف المتبادل بين الأشخاص. فإذا كان كل منا يعتقد أن أى شىء 
يملكه قد يسلبه منه الآخر؛ فلن يثق أحد فى آخر مطلقاء ومن ثم سيظن أن هذا الآخر 
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دائمًا ما يخطط لإيقاع الضرر به. وبالطبع سيفضى هذا الوضع من انتزاع الثقة 
المتبادلة إلى نشوء بعض الميول المدمرة بين الناس. وهنا ستتخذ طرق الخصم.؛ فى 
الحصول على رغباته. سبيل القتل. والقهرء والإطاحة بالآخرين"!*) قالتنافس بين الناس, 
فى حالة الطبيعة» يقضى إلى وجود حاجة لتحقيق المكاسب على حساب الآخرين؛ 
وإعمال العنق ضدهم: يل كذلك إلى “جعل أنقسهم أسيادًا على ما يملكه الآخرون من 
نساءء وأطفالء وأنعام."() فلا غرى أن نجد الحياة قى حالة الطبيعة؛ بائسة. وفقيرة, 
وقذرة» ووحشية؛ وقصيرة الأمد.'(١) ٠‏ 

إن رواية هويز لحالة الطبيعة تبدو وكأتها تصف امتدادات عقلية السوق بالنسبة 
المجتمع المدنى فى أكثر أشكالها تدميرًا. فالناس هنا يتصارعونء ويتكاليون على 
موارد مالية تمكنهم من الحصول على القوة أو الوسائل المادية لاقتناء ما يمنحهم 
السعادة والرضا فى حياتهم. فقد وضع هويز قى ذهنه تأثير سياق السوقء عندما دقع 
بن قوتنا كأفراد ترتبط "بثمننا” 15زمننا ىله أى “"السعر" مهام 156 الذى سيدقعه 
الآخرون مقابل ما نقدمه من خدمات. قنحن باستطاعتنا إحراز مزيد من القوة 
أى الوسائل لتحقيق غاياتنا إذا ما تمكّنا من تعزيز قيمتناأ لو لسر الذى يمكن أن 
تطالب به الآخرين عندما يريدون الإفادة من خدماتنا. مع ذلك فإن قيمتنا تعتمد دائمًا 
على أحكامء وحاجات الآخرين.(١')‏ فإذا ما وجد الآخرون أن ما نعرضه لم يعد له أية 
قيمة بسنفقد قدرتنا على اقتناء ما يحقق لنا الرضاء والسعادة. والأشخاص الهويزيون 
(نسبة إلى هذا النمط من الأشخاص الذى صوره هويز-المترجم) لا يختلفون عن كثير 
من الأشخاص بيننا اليوم؛ يعيشون دائمًا قى خوف ووجل من أن يصيرو! فى نظر 
السوق بدون قيمة يمونها فى المجتمع. 

وتبْسيسا على هذه الصورة المركبة للجنس البشرى قى حالة الطبيعة يصيح من 
المفهوم الآن لماذا يصير المجتمع عانًا متناهشا يأكل فيه الذئب أخاه؛ حيث الجميع 
مشغولون بمحاولة السيطرة وإخضاع الآخر قبل أن يهيمن عليه. ويخضعه له. إذا 
كانت هذه هى الصورة سيبدى من المستحيل إذن بالنسبة للجنس البشرى أن يتجنب 
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الحربء ويقسس مجتمعًا مدتيًا. إلا أن هويز أوحى بعكس ذلك. لأنه إذا ما نظر المرء 
عن كثب إلى طبيعة العلاقات الإنسانية سيمكنه أن يفهم كيف يمكننا تحويل أساس 
الصراع بين الناسء والحاجة المستمرة لإحراز مزيد من القوة» إلى توجّه محبذ للسلام 
بدلاً من الحرب. كيف يمكن ذلك؟ 

ذكر هوبز أنه رغم الحقيقة القائلة بآن معظم الناس يفكرون أنهم أكثر تقوقًا من 
الآخرين, وما يستتبع ذلك من اتصافهم بغرور تافه 6:وههمه «زورا,"("') فإن المسالة فى 
حقيقة الأمر أن معظمنا متساوون فى القدرة, والمقدرة. فقد جعلت الطبيعة الناس 
متساويين فى قدرات الجسم والعقل, رغم ما قد يوجد أحيانًا من شخص أقوى جسديًا 
أى أسرع ذهتيًا من الآخرء فعندما يتم حساب الجميع ككل نجد أن الفرق بين شخص. 
وآخر يكاد لا يُذكر.7') كيف لهذه الحقيقة أن تفسر أساس السلوك التدميرى المتعالى: 
وتخلق أسابسسًا لعقد اجتماعى جديد حيث يحل التعاون محل الحرب؟ سؤال نتتاوله فيما 
تبقى من هذه الجرئية. 

يُحيل تساوينا قى القدرات إلى تساوينا فى أملنا جميعًا بأن نصير قادرين على بلوخ 
الغايات التى تحقق لنا الرضا.!') ونتيجة لهذا التساوى فى القدرات: وكذلك الأمل , قمن 
الطبيعى أن يصبح الشخصان اللذان يسعيان إلى نفس الشىء عدوين. لأنه من المستحيل 
أن يحصل كلاهما على الشىء نقسه. وهنا يقول هويز "عن هذا التساوى فى القدرة ينيثق 
التساوى فى أمل إحراز الغايات. ولذلك إذا ما رغب أى شخصين فى نفس الشىء الذى من 
المحال أن يتمتعا به الاثنان فهما بسيصبحان عدوين» وفى سبيلهما إلى إدراك غايتهما... 
سيحاول كل منهما تدمير أو قهر الآخر*') . 

وفى عالم تتساوى فيه القدرات, وتندر فيه الموارد بعض الشىء على الأقل بمقهوم 
عدم وجود ما يكفى من الأشياء التى يرغب الجميع فى تحقيقهاء فمن الوارد تماما أن 
يسعى كل منا إلى التحكم فى الآخرين: والسيطرة عليهم. السبب فى ذلك أننا ندرك ذلك 
الخيط الرفيع بين النجاح, والفشل. فما يميزتى أنا كشخص ناجح عنك أنت كشخص 
غير ناجح قد يكون مجرد الحظ. فقد وصلت إلى الوظيفة الخالية, التى سعينا إليها 
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معاء قبل أن تصل إليها أنتء ومن ثم فقد حصلت عليها. ولو كنت وصلت قبلى لكان لك 
أن تتال الوظيفة بدلا منى. فالمشكلة هنا أن هناك وظيفة واحدة فقط؛ ونحن شخصان 
نتنافس عليهاء ولأننا متساويان فى القدرة» فإن صاحب العمل ان يكون عليه الانتظار 
ليحدد من منا الأكثر موهبة بل سياخذ من سيسبق إليه. وعندما تدرك أن هذا هو 
السياق الحقيقى للحياة سنجد أن الخاسرين يحقدون على الرابحين. فالخاسر يشعر أن 
الرابح إنما يريح بسيب الحظ فقطء وليس بسبب القدرةء ولآن كل منا يعتقد فى نقسه 
بكل زهو وخيلاءء أنه أفضل من الآخرء فنحن تعتقد دوما أننا الأحق بالوظيفة من ذلك 
الآخر الأقل جدارة. وهكذا فنحن أقضل بكثيرء وهذه الأفضلية تدقعنا لمعاملة الآخرين 
بازدراء وعنقف. 

علاوة على كون الشخص الناجح ليس الأفضل فعليًاء ويعلم أنه محل غيرة من 
الآخرين الذين يضمرون له مشاعر عنيقة» فهى يصبح فى قلق من أن يُسلب منه كل 
ما اقتناه فى وقت ما فى المستقبل. لقد نال الوظيفة نعمء ولكنه إذا ما غقل عنها فى أى 
وقت حتى لدقيقة واحدة فسيجد نفسه شريدا. ومن ثم قهى لا يستطيع مطلقًا أن 
يسظلةى مسستيها فى المساء لأته دائمًا ما يشعر بعدم الأمان من أن يققد كل ما لديه. 
علاوة على أنه فى سياق هذا النظام لا توجد معايير للعدالة يمكن أن تتخذ كساس 
التكقيف عن خوف المرء.(). 

ومن ثم نجد الناس فى هذا الوضع منساقين بفعل الحاجة إلى إحراز تقوق دائم 
على الآخرين: فتحن على استعداد أيضا لاإستخدام العنق من أجل أن تنص أنقسنا 
أسيادًا على الآخرين. إلا أن هويز دفع بأته ليس مقدرا علينا أن نعيش هكذاء ويبدو أن 
السيي الأساسىء مرة أخرىء هو التساوى فى قدراتنا الأساسية. إننا جميعًا 
مشتركون فى امتلاك مشاعر رئيسية- الخوف من اموت والرغبة فى حياة هانئة. 
والمشاعر التى تدقع الناس نحو السلام هى الخوف من الموتء والرغبة فى تلك الأشياء 
الضرورية اللازمة لحياة كريمة."9') هذه المشاعر تصبح مرحلة رئيسية بالنسبة لنا 
عندما ندرك أن البحث الدوب والداكم عن القوة من قبل كل منا يهدد بتدمير كل أمل 
فى سلام اجتماعيء وفى الراحة: والتحرر من الخوف من الموت. 
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عند هذه النقطةء يكتشف الناس أن الحرب المستمرة التى يتخرطون قيها بين 
بعضهم البعض تمثل برمتها إضرار بخلق الشروط المطلوية لتحقيق الرخاء. قمع 
اإستمرار الحرب؛ لن تكون هناك تنمية صتاعية إلا القليل» ون يوجد فن أو تقدم فى 
المعرفةء وان توجد تجارة بين الأممء وهكذا.') ومرة أخرى كجزء من التساوى المشترك 
فى قدرة الإنسان» سيبدى أن من بين مسيبات السلام هو إدراك أن الأقراد يشكل عام 
يتقاسمون مجموعة مشتركة من التوقعات بالنسبة للحياة. وإذا ما جاءت توقعاتهم 
مختلفة على نحو واسع فلن يكون هناك ساس يمكن عليه إرساء مجتمع؛ ونظام 
سياسى يعمه السلامء ولكن بالنسبة لهويز لا يبدو الأمر كذلك؛ لأن الناس ترغب داتّمًا 
فيما يؤمن رخائهم؛ ويضمن بسعادتهم. 

حيث إن خوفنا المشترك من الموت» وأيضًا الالتزام المشترك بالحصول على 
ما يحقق رغد العيشء يدفعنا جميعًا للبحث عن أساس جديد للمجتمعء ويعاوننا فى هذه 
المحاولة وجود "قواعد السلام" دوه ؛ه وواءقاءة التى قد يصل الناس إلى اتفاق 
بصددها. تلك القواعد التى يمكن أن يتقيلها الجميع: وترسى دعائم المجتمع المدنى 
الجديدء يشار إليها باسم قواتين الطبيعة وتدطقه ؛ه وسها هن ٠ )١9(‏ 


4 - المجتمع المدنى : قوانين الطبيعة والفضيئة المدنية 

ما طبيعة العقد الاجتماعى الجديد أى الفضيلة المدنية التى تجسد “قواعد السلام” 
التى يتقبلها مواطنى هويز؟ تدور إجاية هذا السؤال حول الشيء الذى يمكن للجميع أن 
يدركوه عنصر! مشتركًا يقبله كل فرد كبساس للمجتمع. هذا العنصر الرئيسى هو 
الحرية؛ أو حق كل شخصء سواء مقدرا بالطبيعة أى العقلء فى استخدام قوته لحفظ 
بعده الذاتى فى الحياة؛ ويالتالى فى عمل أى شىء يكون وفقًا لحكمه: وعقله أقضل 
الطرق بالنسبة له.( ') وهنا يكون لكل شخص أن يحصل على الحرية الشخصية ليرسم 
مسار حياته وفقا لما تكون عليه أهدافه. ورغياته. 

علاوة على أن هذا النوع من الحرية: لا يمكننا تحقيقه. حسب هويزء إلا يمراعتتا 
وتتبعنا لحدود وقيود معينة فى سلوكنا. لأنه يمراعتنا لهذه القيود على سلوكناء فنحن 
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تنتقل من حالة الطبيعة إلى حالة المجتمع المدنى. وهذه القيود إنما توحى لذا يالحاجة 
إلى اتباع قواعد من شاتها أن تسماعد فى تحقيق الأهداق الخاصة. والمحددة فرديًا 
التى قد يختارها الأقراد. لقد كانت الحرية فى حالة الطبيعة تَعرّق بالطبع؛ على أنها 
حق الجميع فى كل الأشياء. ومن ثم فإن الناس لن يتقبلوا مطلقًا هذه القيود المقررة فى 
المجتمع المدنى. إلا أن مذهب الحق قى كل الأشياءء ذلك الخاص بحالة الطبيعة والذى 
يعنى حرية بدون قيود» لا يعنى سوى حالة متواصلة من الحرب.("). 
فهذا الشرط لا يمكن أن يستمر إذا كان للناس أن يخلقوا مجتمعًا ملتزمًا بالسلام: 
وهو الهدف الذى أصبح ضرورى بسيب الخوق الدائم, وكذلك التهديد المستمر من الموت. 
وبالتالى يفضى الأمر إلى اقتناع الأفراد بقوانين معينة للطبيعة أو ما يمكن أن نسميه تحن 
بالفضائل المدنية 5هناةة» 3016©, جاعلين منها أساسًا لإرساء قواعد السلوك لجميع 
المواطنين فى المجتمع. أول هذه القوانين وآكثرها أساسية هو أن جميع الأشخاص يجب 
أن يسعوا إلى السلام. وفى الوقت نفسه, فمن قوانين الطبيعة أيضًا إمكانية إستخدام 
الأفراد أية وسائلء بما فيها العنفه للدقاع عن أنفسهم من أى ضرر.!"") ومع ذلك: 
فباتباعهم المسار السلمى للسلوك. لن يكون محتمًا على الأقراد اللجوء إلى القوة فى 
الدفاع عن أنفسهم عند انتقالهم من حالة الطبيعة؛ حيث يقلب الميل إلى إيذاء الآخرين؛ 
إلى حالة المجتمع المدنى (") حيث الغالب هو القانون الثانى للطبيعة الذى ينص باأته 
لا يجب على أحد أن يسعى إلى منح نقسه نصيبًا من الحرية أكبر مما يمتحه للآخرين. 
هذا القانون نجده ملخصًا فى الكتاب المقدس من خلال القاعدة أى الفكرة الذهبية 
عانا: 901062 التى تقول: "عاملوا الآخرين كما تحيو أن يعاملو: نكم. (*) ناولا "زع نا 50 اننا" 
0ك ”1116117 10 ناولا 00 11131 ,ناملا 10 هل ل انامناك عنعطأه أقطأ ع راوع 


( * ) ورد هذا المثل قى " إنجيل متى" (وفق الترجمة العريية من اللغة الأصلية عن دار الكتاب المقدس) 
يالنص التالى : “فكل ما تريدون أن يفعل الناس بكم أفلوا هكذا أتتم أيضًا بهم , لأن هذا 
هو الناموس والأنيياء . (الاصحاح السايع , الآية )١١‏ وفى النسخة الإنجليزية حسب ما جاء فى 

“ممأسرعا لقحممتاجع اما يبول" 

ورد هشكذا : مهنا 1175نا5 5أثلا ,10 ,ناملا 10 00 اعلا علق ناملا 11/1181 615 لكأن مآ مل وماتتالااع/ع رأ مع 

.5أ1أممىم هل لمج انها علطلا 

كما ورد فى "إتجيل لوقا" على النحو التالى : كما تريدون أن يفعل التاس يكم أقعلوا أنتم أيضنًا بهم 
هكذا. (الإصحاح السادس الآية ١؟)‏ وفى النسخة الإنجليزية : 

ناملا مآ 00 لاعلا وناقط لأناميلا ناملا 35 5إع1لأه 10 00] 
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لقد كان ما يدور فى ذهن هويز هاهناء إطارً! تعاونيًا للمجتمع يتمثل جوهره فى 
قبول كل شخص لمسالة الحاجة إلى التلبية المتبادلة لحقوق الناس بعضهم البعض من 
أجل تأمين حرية كل شخص. 

فقد ذكر هويز فى هذا السياق أن الأفراد لن يتقبلوا تلك القيود المرتبطة 
بالاعتراف بحقوق الآخرين إلا "عندما يتعلق الأمر بهذا الحق أى ذاك مما يمكن انتقاله 
منهم وإليهم بصورة تبادلية» أى فيما يتعلق بأى خير آخر يأملون فيه وينفس الوتيرة":5) 
فلن ينصاع أحد لمطلب احترام حقوق الآخرين ما لم يتحقق له. من امتثاله هذاء ضمان 
لحقوقه., وأمنه. فلكى تحمل الناس على احترام حقوق الآخرين يجب إذن وضع شروط 
تمكن هؤلاءء وأولئك من الشعور بأنهم إذا لم يقعلوا ذلك فإن مصالحهم الأساسية؛ بما 
فيها الحاجة إلى حفظ الذات. والرضا ستكون لا محالة فى خطر.!'") وعندما يمكن 
تلبية هذه الشروط يصبح كل فرد فى وضع يخول له احترام حقوق الآخرين. إن العقد 
الاجتماعى الجديد كما صوره هويزء وما ينبئق عته من رؤية للمجتمع المدني؛ يشيران 
يلا شك إلى مفهوم الاحترام المتبادل: أى الفكرة القائلة بأه عندما يسعى الناس إلى 
إيجاد مساحة لمصالح الآخرين سنجد أن كل شخص يعمل فى سبيل إعلاء حقوق 
الآخر. فى هذا الإطار المتعاون الذى يوفره العقد الاجتماعى لهويزء ستّخاق الطرق التى 
تتيح للأقراد الانخراط فى علاقات من التبادل المزدوج. فأينماء ووقتما تبادلوا شيمًا 
بتخر نجدهم يحررون العقود. مثلما هى الحال عندما يبيعون أو يشترون بوسيلة 
المال.0'") وفى العهدء كصيغة أخرى للعقد؛ يعقد طرفان (شخصان) اتفاقًا ما يتم تنفيذ 
شروطه فى المستقبل.2) إلا أن فكرة العهد تثيرء مع ذلك» مشكلة خطيرة يجب على 
المجتمع المدنى مواجهتها. وهى: ما الذى يمنع أحد طرفى الاتفاق ولنقل 'س" من أن 
يوفى بما تعاقد من أجله؛ ومن ثم لا يؤدى» فى موعد ما فى المستقبلء ما يتطلبه العقد 
فيما يخص الطرف الآخر "ص,؟ يشير هذا السؤال إلى أن نزعة إخضاع الآخرين 
لا يمكن أن تُمحى تمامًا عند الأقراد. حتى فى سياق مجتمع يحكمه القانون الطبيعى. 
وهذه المشكلة لا يمكن درؤها إلا إذا كانت هناك سلطة عامة من شاتها إجبار 
المتعاقدين» ومعاقبة من لا يمتثل للعهد. يقول هويز: 
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' إذا كان هناك عهد لا يقى به أ من الطرفين فى الوقت الجارىء واكنهما 
يثقان فى بعضهما البعض؛ فإنه فى حالة الطبيعة الخالصة (أى حالة الحرب 
بين كل شخص وآخر) يبطل هذا العهد بمجرد وقوع أى قدر من الشك 
بينهما: ولكن إذا ما كانت هناك سلطة عامة فوق الطرفين» قادرة بالحق» 
ويالقوة على إلزامهما سيصبع بالوفاء العهد ناقدًا لأن من يفى أولاً. 
لا يضمن أن الآخر سيفى بدوره بما عليه: وذلك لأن قيود الكلام وحدها بدون 
خوف من قوة ملزمة رادعة ما هى إلا قيود! واهية للغاية فيما يتعلق بكبح 
طموح الناسء وجشعهم: وغير ذلك من الأهواء.!""). 


-كعزم[ نارهم ععتاعدم عطة أن تعطائعه داع تعطنت ,21306 عط أتنقلاء601 3 )1 “ 


15 طاعتطنوا عنأتل! :2166 01 1زه111ل1زمك عط1 دأ رتعظامصة عدره أكنا أباط ,لالتدرع 


يني ليك نهنا )تقل لزلغلأت 2021851 لهذ لأالعلك أن عتتذللا آه دره10111رمه 2 


6م201 0111:0111 3 عط عرعط1 11 آند8 :لبزم/ا 15 11 رلرهتاأمكناك علطهحرهه 


لولعم العمتامه 16 أمعاء اناك ععره1 لقة أطوا: طاثنها ,طامط دتعطا عله 


20 كقط ,151 111111ه10زعم 11131 عط عه .للزولا امم ذأ ]ل بعمضقم 


م10 مره 5لرونلا أن كلقمط ع1 عكناقهععءط :222 ونه نعم الاين “تعطاه 116 أهطا 


اننا ركوهأكعوه أقطأه 3050 برعم أتقلات رومتاأطة عدعم عاللوط 10 عاهعين. 


اع الالمم علاأع اعمج 50116 أ0 ج16 11 


وتُسيسًا على هذا الموقف يظهر لنا قانون آخر شديد الأهمية من قوانين الطبيعة, 
ألاوهى العدالة ءه1اددز أى ما يتمثل فى الفكرة القائلة إن الناس (يجب) أن يتفذوا 
العهود التى قطعوها على أنفسهم: إنها القكرة التى بدونها تكون هذه العهود 
بلا جدوى: مجرد كلمات فارغة. ويظل مبداً حق الجميع فى كل شىء باقيًا؛ فتحن مازلنا 
فى حالة الحرب."(*') والمجتمع العادل ما هو إلا مجتمع يدعم قيه الأقراد عهودهم مع 
الآخرين: وإن لم يفعلوا قلن يكون هناك أساس لحصول أى شخص على تعاون من 
الآخرين؛ ذلك التعاون المطلوب لتحقيق أهدافهم الشخصية. علاوة على أن العدالة غير 
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ممكنة إلا ققط فى حالة وجود سلطة عامة أى كومنواث: أو ما يمكن تسميته بدولة ذات 
قوة رادعة تحمل الناس على الوقاء بوعودهه!('") . قفى ظل عدم وجود الدولة التى 
يمكنها تفعيل الاتقاقات, سيرتد المجتمع على عقبيه؛ عائدًا إلى حالة الطبيعة, أو حالة 
القرئ السهرة: 

علاوة على ما ذُكرء فقد أشارت مناقشة هويز للقانون الطبيعى أنه بالإضافة إلى 
السلطة العامة التى على كل فرد أن يحترمهاء هناك صيغ أى أشكال أخرى من الفضيلة 
المدنية أى القوانين الإضافية للطبيعة تعد ناقعة فى حماية الحريات لكل شخص. على 
سبيل المثال على الناس أن يبدوا امتنائًا عندما يعطيهم الآخرون شيئًا دون أن يتوقعوا 
مقايلاً له(" فقد راود هويز الأمل فى خلق ثقافة مدنية لا يتصور قى ظلها الناس 
أنقسهم أعداء كامنين لبعضهم البعض. والامتنان او العرفان إنما يساعد فى تحقيق 
هذه الغاية لأنه يتطلب من التاس أن ينظروا إلى حاملى الهبات أو الهدايا على أتهم 
يتصرفون بوازع من إرادة الخير.9') فى حين أنه إذا أيينا دائمًا أن نعزى منح العطايا 
إلى وجود نية حسنة؛ فلن يكون هناك أبساس لإشاعة الثقة أى حسن النوايا بين الناس. 
فى هذا الإطار يجب أن نظهر للآخرين فضيلة إسداء المعروف أو فكرة جهاد القرد فى 
سبيل وضع نقسه قى خدمة الآخرين.!") هذه الفضيلة ستمكّن التاس من فهم: وتقبل 
هذا التنوع الهائل من المصالح, والحاجات التى تشكل المجتمع. كما أنه على الأقراد 
أن يتعلموا كيف يتسامحون مع الآخرين يصدد ما مضى من آثامء وأن يتغلبوا على 
إغواء الانتقام مما ارتُكب فى الماضى. وإلا لن يكون سلام.!*") هذا بالإضاقة إلى أن 
الناس لن يتمكنوا من تامين حالة السلم فى المجتمع إلا عندما يتقق كل منهم على 
معاملة الآخر كفرد مساو له. وما انتهاك هذا المبدأ إلا رذيلة كرك . ولتأمين شروط 
المساواة يجب أن يتجنب الأفراد "الغطرسة" أى الميل إلى محاياة أنفسهم يما لا يمتحونه 
للآخرين من حقوق.!"') , بل على الجميع أن يعترفوا بالحقوق الأساسية التى تخص كل 
فردء مثل الحق فى التصرق فى أبدانهمء والتمتع بالهواء. ويالحركة:, والتنقل من مكان 


إلى آخن وجميع الأشياء الأخرى التى بدونها لا يستطيع الفرد أن يعيش بصورة 
ا ذيقة 1 
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و تشير القوانين أيضًا إلى ضرورة أن يتعلم الناس كيف يتعاملون مع بعضهم 
البعض على نحو عادل. وإلا فسوف يلجأون إلى العنق فى حل خلافاتهم. فعندما 
يتعاملون بصورة عادلة ستنفض الخلافات بطرقء ووسائل سلمية؛ مثل اللجوء إلى 
قضاة منصفينء أو مُحَكّمين محايدين. ويمراعاة هذا الالتزام؛ يحتفظ الناس باحترام 
هذا القانون الطبيعى أو الفضيلة المدنية المتمظة فى "الإتصاف” زوه (1') فلتحقيق 
العدل. كفضيلة تتضمن الإنصاف فى توزيع الموارد الأماسية مثل الأملاك: يتطلب 
الأمر وجود مزيد من القوانين الطبيعية أو القضائل المدنية, وهذا يرتبط بالطريقة التى 
تقسم بها الملكيات تُقَضِْ بها النزاعات بين المواطنين. 

وبالنسبة للملكية ن8؛همه:م دقع هويز بأن هناك قوانين طبيعة تتعلق بالتمييز بين 
الملكية الخاصة والعامة. قفيما يخص الملكية العامة فإن المناقع التى لا يمكن تقسيمها يجب 
أن يتم تقاسمها على المشاع, ولا يمكن إنكار حق أحد قى الحصول عليها. لقد كان فى ذهن 
هويز هنا الماديات الأساسية المطلوية لتحقيق الحياة مثل الهواء الذى يحيناء والماء الذى 
يرويناء وهكذا ‏ ولكن بالنسية للأشياء التى لا يمكن تقسيمها أى التمتع يها على المشاع ‏ 
قمن الضرورى أن نجد طريقة عادلة لتوزيعها. فى هذه الحالة. قصد هويز الملكية الخاصة, 
وأشار إلى أن هذه الملكية الخاصة توزع بالقسمة بحيث يعتقد كل شخصء أن هناك قرصة 
عادلة فى الحصول على نصييه. ومبداً التوزيع بالقسمة لا يزيد شينًا عن المقهوم الخاص بأن 
المناقع التى لا يمكن التمتع بها على المشاع من قبل الجميع توزع على أساس منح تخويل 
الحق فى شئ ما للشخص الذى حازه أولاً(:؟) . 

ومن ثمء ققى المواقف التى يحدث فيها خلاقات بين الأفراد فى الرأى ويقعون فى 
إشكالية ما إذا كانت أعمال بعينها متاحة تحت القانونء فمن قوانين الطبيعة أن يكون 
على المواطن التسليم يعدم استطاعته أن يكون حَكَمًا محايدًا فى مسالة يكون هو نفسه 
طرفًا فيها. ويناءً على ذلك فعلى كل فرد أن يضع ثقته فى طرف ثالث محايدء يتمثل 
بلا شك فى الدولة التى يمكنها أن تعمل بالعدل والإنصاف تجاه كل فرد(!*) . 

وإذا قدر لقوانين الطبيعة أن تصير جزءًا طبيعيًا من النظرة العامة لكل فرد؛ 
فقسوف يحترم كل مواطن حقوق الآخرين يوازع من إرادته الشخصية. ولكن الحقيقة؛ 
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أن الناس ان يعتنقوا حتى مجرد هذه الفضائل ما لم توجد “رهبة من قوة ماء تجعل' 
الناس ملتزمين.” فقد اعتقد هويز أن قوانين الطبيعة كانت مناقضة لمشاعرناء أو نوازعنا 
الطبيعية, التى تدفعنا إلى التحيز أو المحاباة, والغرورء والانتقام. وما شاية."9*) وقد 
أمل هويز فى أن يُحيّد هذه النوازع القوية, ويخلق مجتمعا قائمًا على القواعد العادلة 
لقوانين الطبيعة, وذلك عن طريق إرساء دولة قوية تتمثل وظيفتها الوحيدة فى استخدام 
قوتها لإعلاء هذه القوانين. وكما يقول: "إن عهودًا بغير بسيقء ليست سوى 
كلمات.!”*)ومن ثم قالدولة فى مجتمع مدنى يجب أن يكون لديها سيف. ومع ذلك: وكما 
سنستعرض قى الحزئية التالية؛ ستجد أن ,سلطة الدولة متروك لها أن تتمى إلى حيث 
ينتهى بها الأمر أن تصبح مهددة للحرية التى يسعى المجتمع المدنى لحفظها 


ه - بنئية الدولة ودورها 


كيق يمكن خلق ما اسماه هويز بالكومنولث #الهعءناهههه060 أو اللوياثان -داناعا 
مدة)(*) المتمثل قى السلطة الحاكمة المهيمنة بالقوة لتوفير السلام, والحماية فى مجتمع 
مدنى؟( **) ذكر هويز هنا أن الكومنولت. أى ما يمكن الإشارة إليه أيضا بالدولة, إتما 


(+) بعد نقى شارل الثانى إلى باريس » اتصرف هويز عما كان فيه من تأملات للطبيعة وشرع قى آيته الكيرى: 
اللوياثان أقى "التنين ' الذى عرض قيه بصورة لاذعة آراعه قى الإنسان والمواطن وتشر هذا الكتاب عام 
. وقد أستوحى هويز هذا اللقظ من وحش يحرى ورد فى الكتاب المقدس: 'دعنى أحدتك عن أطراف 
أوياثان وعن قوته وتناسق قامته . من يخلغ كساءه أو يدنو من متناول صفى أضراسه ؟ من يفت شدقيه؟ 
إن دائرة أسنانه مرعبة ! ظهره مصنوع من حراشف كتروس مصفوفة متلاصقة بإحكام , وكأتها 
مضغوطة بخاتم ٠‏ متصلة يعضها بيعض .ء متلبدة لا تنقصل . عطاسه يومض تورًا وعيناه كتجفان القحر . 
من فمه تخرج مشاعل ملتهية » يتطاير منه شرار نار ينيعث من منخريه دخان وكأنه من قدر يغلى أو 
مرجل . يضرم نفسه الجمر » ومن فمه ينطلق اللهب ٠‏ قى عنقه تكمن قوة ٠‏ وأمام عبنيه يعدو الّهول , ثنايا 
لحمه محكمة التماسك . مسيوكة عليه لا تتحرك . قلبه صلب كالصخر . صلد كالرحي السقلى . عندما 
ينهض ددب الفزع فى الأقوياء » ومن جليته يعتريهم شلل . لا يتال منه السيف الذى يصيبه ولا الرمح 
ولا السهم ولا الحرية ‏ يحسب الحديد كالقش والنحاس كالخشب النخر » ٠‏ لا يرقمه السهم على القرار . 
ويحجارة المقلاع لديه كالقش ٠‏ الهراوة قى عيثيه كالعصافقة »ويهزاً باهتزاز الرمح المصوب إليه . يطنه 
كقطع الخزف الحادة . إذا تعد على الطين يترك أثارا مماقة لآثار التورج ٠‏ بجعل اللجة تغلى كالقدر . 
واليحر يجيش كقدر الطيب يترك خلفه خطا من زبد أبيض , فيخال أن البحر قد أصابه الشيب 0 
له فوق الأرض لأنه مخلوق عديم الخوف » يحتقر كلّ ما هو متعالٍ » وهو ملك على توى الكيرياء . "العهد 
القديم : (سقر أيوب ؛ الإصحاح لك الآيات 17 : 5؟) وعن المعذى الحرقى للكلمة , 0 
السياسى . ٠‏ فهى نشير إلى الدولة الديكتاتورية . (المترجم) ‏ 
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يتحقق عندما يتفق جميع أعضاء المجتمع على وضع السلطة الخاصة بحكم المجتمع فى 
0 أى مجلس واحد. وفى سبيل هذا يتفق الجميع على الامتثال لإرادة 
السلطة الواحدة. وفعل المواققة, الذى من شأته تحقيق دولة ذات قوة عظيمة تؤمن 
السلام وتحمى المجتمع من الأعداء الخارجينء يدل عند هويز على قاعدة أو أساس 
للوحدة الاجتماعية القائمة على دخول كل فرد فى اتقاق مع جميع الآخرين بالسماح 
لحكومة واحدة فقط أن تحكم فى المجتمع.!*) وفى سبيل ذلك أشار هويز إلى أن الأمر 
سييدى بذلك وكأن كل فرد قد قال للآخرين: "أنا أقوض هذا الرجل أو هذا المجلسء» 
وأترك له حقى فى الحكمء بشرط أن تعطوه أنتم تم أيضا هذا الحقء وتفوضوته قى أعماله 
بنفس الطريقة."!**) والدولة أو الكومنولت التى يطلق عليها أيضًا العاهل «وتة؛علامه 
تخول لها قوة سيادية على المواطنين الذين يطلق عليهم الرعية 615هزاناه وسوف 
نستخدم مصطلحى الدولة والعاهل بالتناوب.!*) فهل لهذه الموافقة أن تمنح الدولة أى 
العاهل سلطة غير محدودة على المواطنين؟ سيدعى هويز بالتأكد غير ذلك. ففى حقيقة 
الأمر أن هويز بدا موحيًا إلى أن أهداف الدولة محددة بطريقة من شأتها أن تحد من 
سلطتها. فما هى أهدافها؟ بناءً على رؤيته قيما يخص القانون الطبيعى ؛ سيكون على 
الدولةء حسب هويز أن تتبع الطريق الذي يعلى من تحن العدالة. والإتصاقء وهى فى 
ذلك ستضصع فى أولى أولوياتها حماية حقوق المواطنين. حيث إن قعل القبول من أجل 
خلق بسلطة سيادية إذا كانت تعنى شيمًا فهى تعنى بوضوح أن المواطنين لا يقعلون ذلك 
إلا بشرط حماية الدولة لحقوقهه؟') وفى سبيل هذا سيكون على الدولة؛ ويحكم أنها 
تحكم بين المواطنين قى صراعاتهمء أى يحكم أنها تسعى للحفاظ على العهود»ء وتدعيم 
المواتيق بين المواطنين؛ أن تعتلى الأمور السياسية. وتسعى لتوفير قرارات عادلة, 
ومحايدة تستند إلى الرأى العام. وعموماء سيكون عليها أن تدعم قانون تساوى القوة 


(*) يرى هويز ٠‏ يعكس أرسطو . أن المجتمع السياسى ليس واقعة طبيعية. فهو بالنسبة إليه "الثمرة 
الاصطناعية لميثاق ارادى ولحساب مصلحى " . وتقوم السيادة على عقد . ومع ذلك ليس الأمر فى العقد 
بين الملك ورعيته. بل بين الأقراد الذين قرروا أن يكون لهم ملك . قهى بدلا من أن يحد من السيادة تراه 
يؤسسها على عقد . انظر : حجان توشارء ص : 3١1”‏ .(المترجم). 
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بين الجميع. واتحقيق هذه الأهداف لن تسمح الدولة بن تكون أعمالها امتدادًا لمصلحة 
خاصة على مصالح أخرىء وإلا ستستغل السلطة العامة فى إعلاء مصالح خاصة: وقى 
هذه الحالة لن تصان حقوق الجميع. 

غير أن الدولة الفعلية التى وصفها هويز تبدى متضمنة لهدف رئكيسى يتمثل فى 
حماية الحقوق الأسابسية. فهى يرى؛ أنه بمجرد أن يعطى المواطن موافقته على أن يكون 
خاضعًا للملك (أى البرلمان) لا يمكن للمواطتين» بدون سماح الملك (أو المجلس) أن 
يستربوا السلطة لأنفسهم بغرض نقلها إلى شخص آخر.(4*) كما أنه ليس هناك حق 
فى الثورة. يقول هويز: "إن الاعتراض على أية قرارات أى مرسوم للدولة يعنى أن 
المواطن يتصرف على نحو مناقض للعهد الذى أقره هو بنفسهء ومن ثم فهى تصرف غير 
عادل."(5*) فى هذا الإطار قإن المواطن الذى تقتله الدولة لمحاولته تقويض السيادة هو 
بالفعل "من وضع العقاب لنفسه."7:*) لأنه على أية حالء طالما وافق الفرد على أن 
يخضع لحكم الدولة فقد وافق على الامتثال بمطلق إرادته. 

ولكن إلى أى مدى نحن ملتزمون تجاه العاهل بالخضوع إلى حكمه بموجب 
ما أبديناه من موافقة؟ يرى هويز اننا نقع تحت التزامات شديدة 88ه6اهوذاطاه عع مده 
تحد من سلوكنا بشكل صارم. والحقيقة أن الرعية لا يمكنهم حتى ولو مجرد اتهام 
السلطة بارتكاب الخطأً. فبمجرد أن تؤسس الدولة قهى تعمل بكل ما خولت من ,سلطة 
تخص منْ فوضها إياها أى الشعب. وإذا ارتكيت الدولة؛ المفوضة من قيل الشعب 
ببُسره؛ خطأً ما فلا يلومن الشعب إلا نفسه. لا الدولة.(*) علاوة على أن الدولة لها 
الحق فى إقرار أى المذاهب, والآراء التى سيسمع للمواطنين ياعتناقها بحيث لا يُسمح 
لأى مذهب يهدد السلم العام بالوجود فى المجتمع0". 

تشير هذه الرؤية أته من الوارد أن تتعاظم سلطات الدولة بحيث يمكنها ممارسة 
سلطة غير محدودة» ويذلك تهدد حقوق المواطنين. كما أنه لا توجد قيود مؤسساتية 
أى عرفية من شأتها أن تمنع الدولة من اتخاذ هذا المسار. على سبيل المثال دفع هويز 
بأن كلاً من السلطة التشريعية, والسلطة القضائية. وجميع السلطات التنفيذية المعنية 
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بصنع الحربء والسلام, ستتحصر فى جهة سيادية واحدة.("*) هذه السلطات كما رأينا 
قد توضع فى يد شخص واحد مثل الملك أى قى يد مجموعة من المواطنين.!**) فى أى 
من الحالتين: يدفع هويز بالشكل الوحدوى للحكم الذى تكون قيه السلطة الحاكمة إما 
للمجلس أ للملكء لا للاثنين معا » وهو ما يشير إلى أنه من الخطأً أن يتقاسم السلطة 
نمطان من الحكم. ويناءً على ذلك لم يكن من الوارد أن يدعم هويز ما هو سائد فى 
عصرنا الآن من سياسة الفصل بين السلطات كمفهوم للحكم. فالنتيجة الوحيدة للقصل 
بين السلطات فى رأى هويز هى حكومة مقسمة:. والحكومة المقسمة لا تعنى فى نهاية 
الأمر بسوى عودة إلى حالة الحرب. يقول هويز: 
' إذا ما أقعت بسيادتين, وكان لدى كل فرد من يمثله فى حكومتين إحداهما 
تعارض الأآخرى: سيكون عليك أن تقسم السلطة؛ التى لا تتجزاً (إذا كان 
للناس أن يعيشوا فى سلام)ء ولذا ستنحدىر هذه التعددية إلى حالة الحرب» 
وهو ما يناقض الغاية التى تشكلت من أجلها هذه السيادة".00©) 
زعم كنا عنتقطا 10 30ت باق 210 :015 أ50161 والتأ أعع]ع 10 عتعللا 1131 !ا 
أكناتلد ,210161 1ه 05100 مصه زط 1316 ,ر5اماع8 0ل بلط لع اتعقع امه (رمع 
-توألاألص1 ذأ (ععهع2 جا عيذا للأنا معدم 11) طعنطيت ,عوط 1216 علآلاال دلععم 
رعصقلالا أه دهنأألهمء ع11 0ام1 علسلتثانالا علطلا ععبلع: لإطعتعفط؟ مه تعلط 
”ع انا أتاكما ذأ بوامواعععيا50 اله طاعتحايه' .1 لضع عطا 10 بمحكاممء 
على أية حالء ستكون الحكومة ممثلةٌ الشعب. فإذا كان هذا التمثيل من خلال قرد 
واحد تكون الحكومة ملّكية, وإذا كان من خلال مجلس نيابى ينوب عن الجميع ستكون 
ديمقراطية؛ أما عندما يكون المجلس ممثلاً لجزء من الشعب فقط يطلق عليها 
أرستقراطية.!*) وقد فضل هويز الملكية لعدة أسبابء أولها أنه رأى فيها الأقدر على 
القهم. والتصحيع. والعمل على بلوغ المصلحة العامة. فالملك ليس لديه مصلحة فى إيذاء 
المواطنين لأن بسلطته مرهونة بنجاحهم, ورخائهم.!'”) ثانيّاء أن الملك عليه فقط أن يصغى 
إلى الخيراء ومن هم أكثر قدرة على تقديم إسهامات فعالة قى حل المشكلات العامة: فى 
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حين أن المجلسء فى المقابل» يكون مكتظًا يمن تنحصر مصلحتهم الرئيسية فى ثروتهم, 
وليست فى الأعمال القائمة على معرفة المصلحة العامة.(*) تشير هذه المقارنات إلى أن 
املك على خلاف المجلس: لا يضطر إلى السعى وراء محاياة هذه الطبقة أو تلك يل 
ما يجب عليه أن يفعله هو اتخاذ القرار الأمثل ياإستخدام أفضل ما يتوفر لديه من 
المعلومات. والنتيجة أنه يمكنه الاحتفاظ باتساق توجهاته السياسية على مر الزمن(""). 

فى المقايل» على المجلس أن يسعى إلى محاباة الكثير من المصالح المختلفة؛ فكل 
منها له تصور مختلف عن الصالح العام. ولأن النجاح أن يحالفه دائمًا فى تدير ذلك 
الأمرء فإنه سيفتح المجال أمامه؛ وأمام المجتمع لاحتمال الحرب الأهلية.("') وقد طرح 
هويز من ذهنه المشكلة الرئيسية التى تعترى الملكية على حد رؤيته؛ والتى تتمثل فى أن 
المداهنين 11386655 قد يجدون طريقهم فى بعض الأحيان إلى مجلس الملكء لأنه رأى فى 
هذه المشكلة مجرد نوع من الإزعاج وجد فى جميع الحكومات.('') فعندما نقيس هذه 
المشكلة يما فى الملكية من ميزات, تبقى الملكية حسب هويز هى الشكل الأقضل للحكم. 

ويالنسبة لمن يخشون سلطة الدولة» سيرد عليهم هويز بأن الدولة لا يمكن أن تأمر 
أحدا بأن يوقع نفسه فى إحدى الجرائم, وإذا حققت الدولة مع شخص ماء فهى ليس 
مجبرًا على تجريم نفسه.("') رغم ذلك قد يتساعل أحدنا اليوم قائلاً : هب أن الدولة قد 
حولت كل هذه السلطات التى منحها إياها هوينء فما القواعد الحقيقية الموجودة لحمايةر 
المواطتين من إساءة استخدام الدولة نفسها للسلطة؟ لم يكن هذا هو السؤال الذى اهتم 
هويز بتناوله. لكنه بالطبع يهمنا نحن. حيث يبدى أن إحدى المنافع التى يوفرها مفهوم 
فصل السلطات أنه يوقر للمواطتين طرقًا متنوعة للتعامل مع السلطة: والإفادة متها. 
حيث يمكن للمواطتين أن تفينوا من هذا التعامل فى المساعدة على تحديد الأجندة 
السياسية: أى فى تفعيل قرارات الحكومة يصدد قضايا معينة فى تلك الأجندة. أما أن 
ينكر هويز مقارية قصل السلطات؛ فهى يقطع شوطًا فى اتجاه خلق دولة تحرم 
المواطنين من فرصتهم فى مراجعة سياساتها. فى سخرية يقع فيها المواطنون؛ علمًا 
بأن الدولة نقسها تنش فى الأساس عن موافقتهم! 
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هناك من التضميتات المهمة؛ فيما يخص مفهوم المجتمع المدنيء ما ينشأ عن رؤب 
هويز لدور الدولة فى ذلك المجتمع المدنى. فكما رأيناء يقوم المجتمع المدنى عند هويز 
بحماية الحرية عن طريق حفظ مكانة بعض القضائل المدنية من قبيل العدالة: والامتثان, 
وتوفير الحقوق للجميع. وسيكون للدولة دور رئيسى فى إعلاء هذه الفضائلء: حيث تلعب 
الدولة دورًا أساسيًا ينطلق من عدم ثقة هويز فى قدرة الشعب على تعزيز الالتزام 
بالفضيلة المدنية من قرارة أتفسهمء فقد اعتقد أن الأفراد لن يفعلوا ذلك إلا عندما 
تجيرهم الدولة على دعم معايير مدتية عامة عن طريق الترهيب. 

ناءً على هذه الرؤية. هل سيكون هناك حيز مستقل من الجماعات الطوعية التى 
تمثل مصدًا ضد منظور مصادرة الحكومة على الأقراد؟ لا شك أن الفضائل المدنية مثل 
الامتنان والعدالة, واحترام الحقوق قد تحقق هذا الحيز المستقل. لماذا؟ لأن هذه 
الفضائل أى القيم ستساهم فى بناء مجتمع يبدى فيه الأفراد الاحترام المتبادل تجاه 
الآخرين أو الالتزام بإيجاد صيغة لترك مساحة للآخرء أيّا كان اختلاف هذا الآخر. 
وأحد الطرق المهمة لتحقيق هذا الهدف تحقيق هذا الحيز المستقل الذى يحمى الحرية 
الفردية من تعديات الحكومة. ولكن حتى إذا كان الحيز المستقل يمثلء» حسب هوينء 
شيئًا يمكن حدوثه؛ فهل سيوجد فى حالة توتر مع هذه الدولة التى تتمتع بسلطات 
واسعة إلى درجة أن الأفراد أتفسهم لن يكون فى استطاعتهم تحدى قراراتها؟ لاا شك 
دن هذا التوكن له موز بالحسرورة على امكاشة وكون عدو مكتتفل بل تيعس هق 
مهمة تحقيقه. ومعالجة هويز للدين تين هذه الفط لخاود روي المجضع اماد 


قور واشيحة بت : 


5 - الكومنولث المسيحى 
كان تُسيس كتيسة إنجليزية إثر الانفصال عن روما بمثابة البيعة للملك لأن يكون 
رأس الكتيسة. فالمفترض آلا تشكل الكنيسة: والدولة عالمين متميزين» يل من الواجب أن 
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يشكلا وحدة مشتركة.('') وقد اعتقد مؤيدى هذه الرؤيةء كما يشير 'سابين" 6«اطة5 أنه 
من الواجب أن نعلى من شأن الحياة الدينية: ليس وفق منظور الإكويتى؛ عن طريق 
الكنيسة الكاثوليكية المحتضنة للجميع؛ بل عن طريق حكومة قومية مسئولة عن كنيسة 
قومية. فى تلك الحالة سيكون الملك. والبرلمان الذى سيتيح له الملك المشاركة فى تلك 
الأمورء هما المحددان للمذاهب. والمعتقدات الدينية2"). 


وقد قويل هذا المنظور بالطيع بمعارضة بعض الجماعات. حيث واجهت الكنيسة 
الإنجيلية مطالب من الجماعات الدينية - كاثوليك: وكالفانيين (الذين يطلق عليهم أيضا 
المشيخيون 5هدة/هالاطده:) ومستقلين- كل منهم أراد استقلال كنائسه عن الدولة 
وتدخلها. فقد دافع الكاثوليك عن الاستقلال الروحى عن الدولة بحيث يمكنهم الاعتراف 
بالسلطة القضائية للبابا قى الأمور الدينية."') بينما رقض الكالفانيون أن يترأس 
شخص علمانى!*) كنيستهم, ونادوا بانفصال الكنيسة عن الدولة ولكن ليس بمفهومنا 
اليوم الذدى يجعل من الدولة مؤسسة علمانية ليس من شأنها دعم أى إعلاء ديانة معينة. 
بل اعتقدوا انه يجب أن يتحرروا من تدخل الدولة لكى يقروا المذاهب الخاصة بحياة 
أخلاقية ودينية» وتوقعوا من الدولة أن تجعل هذه المذاهب إلزامية ردهنهاصدم )١(‏ أما 
الممستقلون ققد دقعوا أيضًا بضرورة عدم التدخل قى الشئون الدينية بسواء من قبل 
الدولة أى الكنيسهة القومية بحيث يمكنهم إرساء مجتمعاتهم الدينية. فقد أرادالمستقلون, 
كما يقول 'سابين' 6«ذ6ة5 إرساء كهنوتهم الخاص لا0:هاء 010/8 10616 وتثبيت أنقسهم 
كتكوين طوعى من المؤمنين المؤلفة قلويهم 6,5لهنامط 010060 هذا ولم يرغبوا فى أن 
تقوم السلطة المدنية, مثلما أراد المشيخيونء بإعلاء مذاهب دينية معينة؛ وسط شعب 
. يختلف فيما بينه فى المذاهب الدينية. وقد تبنُوا مذهبًا من التسامح الدينى كان من 
المفترض أن يطبق عليهم أتفسهم وعلى من لم يسر على هديهمء ورغم ذلك فعلى أرض 
الواقع؛ كانوا أكثر ميلًا لدعم التسامح من أجل أنفسهم أكثر منه لأجل الآخرين.1) . 


(*) المقصود هنا : أى شخص من خارج الإكليروس . (المترجم) . 
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لقد دقع هويز بأهمية وجود كنيسة قومية» ويأن السيادة المدنية التى, كما أشرنا 
آنقًا قد تكون الملك أى المجلسء يجب أن يكون لديها سلطة على الحياة أى المجتمع 
الدينى. فالحقيقة؛ أن الكنيسة يجب أن تخضع لقوة وسلطة السيادة المدنية التى يمكتها 
وضع القوانين المرتبطة بكل من العالمين : عالم الحكومة وعالم الدين.!*) فالسيادة المدنية 
يمكنها تحديد نوع التنظيمء والترتيب الكنسى الذى بسيكون مسئؤلاً عن الحياة الدينية 
فى المجتمع. وأيًا كان النظام المختار لتوجيه الحياة الدينية؛ لابد أن يوضع فى 
الحسبان أن السلطة المدنية لها السلطة العليا نز1أئهةاناة 516ع:مناه على شئونه. فعلى 
سبيل المثالء يمكن للسيادة المدتية أن تلزم الدولة بئجمعها باعتناق المذهب الكاثوليكى, 
ولكن إذا حدث ذلك يجب أن يظل البايا تحت بسلطة السيادة المدنية. أى عندما تقيم 
السيادة المدنية كنيسة مركزية برئاسة “راعى الأبرشية أو مجلس من الرعاة" تحتفظ 
السيادة المدنية يسلطة كاملة على الكنيسة فيما يخص تعيين شارحى الكتاب المقدس, 
وتحديد المناصيء والسلطات الخاصة بشئون الكنيسة» وتحديد كيفية فرض الضصرائب 
على الناس لدعم الكنيسة.(") بل ريما تحدد السيادة المدنية أيضًا مذهبًا دينياء بنية 
خاصة مفادها إيجاد المذاهب المساعدة على حفظ السلام داخل المجتمع؛ يل ويمكنها 
كذلك تعيين القساوسة (05) . 


ينشا تبرير هذه الرؤية عن “قوانين الله" 600 4ه وللاها التى لا تزيد شيئًا فى رأى 
هويز عن قوانين الطبيعة. أحد قوانين الطبيعة الرئيسية التى تقرها قوانين الله أنه على 
الأقراد” ألا ينتهكوا عهد إطاعة السيادة المدنية الذى أقره المواطنون بأتفسهم ". وهى 
ما يوحى بأن قوانين الله قد أتاحت للسيادة المدنية أن تكون السلطة الرئيسية؛ ليس 
فقط فيما يخص القاتون المدنى بل أيضا فيما يتعلق بالمذاهب الدينية؛ وإدارة الكنيسة. 
فالمواطنون بحكم “قوانين الله" عليهم أن يطيعوا تعاليم الكتاب المقدس فى تلك المواقف 
التى تقر فيها السيادة المدنية ضرورة ذلك(:") ٠‏ 


(*) رأى هويز أن الدولة إكليركية » ومدنية " قى الوقت نفسه » وأية سلطة روحية لا تستطيع أن تعارض الدولة , 
فليس يمقدور أحد أن يخدم سيدين . والملك ليس فقط أداة الدولة بل الكتيسة أيضنًا إته يمسك السيف 
باليد اليمنى وياليد اليسرى عصا الإسقفية . وهكذا تثبت قدرة الدولة وأيضا وحدتها . ولا مكان للأجسام 
الوسيطة » أو الأحزاب ٠‏ أو التكتلات » انظر: حان توشار ٠‏ ص 517 . (المترجم) 5 
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بناءً على هذه الرؤية يتضح أن السيادة المدتية وحدها يمكنها تحديد أسس 
الحرمان من الكنيسة ومناهء اصن تمع »ه., وكذلك أسس الخلاص .ضمتاه531 ولكن أى 
المذاهب من شأن السيادة المدنية لدى هويز أن تنشئها فى هذا الخصوص؟ أولًا؛ رفض 
هويز التسليم بن يقع المسيحى المؤمن الذى يمتثل لقوانين الكومنولث بآية حال تحت 
ذا الضرر المتمثل فى تعرضه للحرمان أو الطرد من الكنيسة. وياستعارة قول هويز 
هناء فالشخص الذى يؤمن بالمسيح يكون متحررًا من أية مخاطر مُهددة بالحرمان من 
الكتيسة.('") وهذا يشير إلى أن السلطة المدنية لديها الحق ف الحدّ من أية جهود 
للكنيسة تهدف إلى طرد مسيحى مؤمن. ولكى يحصل المرء على الخلاص قفإن كل 
ما يحتاجه هو المحاقظة على فضيلتين مدينتين غاية فى الأهمية: الإيمان بالمسيح, 
والحاجة إلى تدعيم القانون المدنى فيما يخص السلوك اليومى للمرء داخل المجتمع. 
قتدعيم القانون المدنى سيكون بمثاية أساس كاف للخلاص؛ مع أنه لا محالة من اننا 
سننتهك فى بعض الأحيان هذا القانون» وهى ما يتوافق مع حقيقة الخطيئة الأصلية, 
والاستعداد لارتكابها الناتج عن الافتقاد إلى الكمال. ويناءً على هذا الضعف الإنسانى, 
والأمل فى الخلاص الأبدى فإننا نيذل أقضل ما فى وسعنا عندما تسعى 'لغفران" 
خطاياناء وهى ما يمكن أن نتاله عند محافظتنا على إيماننا بالمسيح 9"). 
عندما ييرهن هويز على سمو أ تفوق الدولة المدنية على الأمور الدينية فهى لا ينكر 
أهمية الحياة الدينية» بل يشير إلى أنه فى هذا المجتمع المدتى الذى سيعاد تكويته, 
يجب أن يكون الدين خاضعا للسيطرة المدنية. فى هذا النظام؛ سيكون على جميع 
المسيحيين المؤمنين أن يتقاسموا التعهد أو الالتزام بالمحافظة على القانون المدتى» 
ومبادئ القانون الطبيعى للمجتمع المدنى, والمبادئ التى تضمن احترام الحرية الفردية. 
فالحياة الدينية عندما توضع فى العلاقة الصحيحة مع الدولة يمكن وقتها أن تساعد فى 
استمرارية المجتمع المدنى الجديدء والحرية الفردية التى يبشر بها. 
ولكن فى الوقت نفسه. ولأن السلطة المدنية حسب هويزء ستحدد محتوى الحياة 
الدينية, فإن الدولة عنده ستعيش دوما فى توتر مع أى منظمات دينية تسعى للاستقلال 
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عن قبضة الدولة. ووفق هذا النوع من العلاقة بين الدولة والمجتمع فإن خلق الحيز 
المستقل المكون من جماعات تنشأً مستقلة عن الدولة بحيث يمكنها أن تمارس منهجها 
وفق مذاهب مقررة ذاتيًا قد يحبط فى بعض المجالات. ويرفض فى مجالات أخرى. لذلك 
لم يكن من شأن هويز أن يكون مدعما قويًا لمجتمع مدنى له حيز مستقل لتجمعات من 
شأتها أن تتصرف كمصد كابح لسلطة الدولة. 


/ا - الرد والرد المضاد 

فى الإشارة إلى صعوية تكوين "حيز مستقل فى المجتمع المدنى لدى هويزء لابد 
أن نقهم أن هويز لم يكن يقلل من أهمية الحرية الفردية» بل هى من شأنه بالتأكيد أن 
يزعم أن أحد أهداف فكره يتمثل فى حماية الحرية القردية من هذا النوع من الدولة 
التى نادى بها. فهى بلا شك له أن يزعم بأن تظامه سيوفر للأقراد كل ما يرغبون قيه, 
ويحتاجون إليه من حرية خاصة. وقتها سيمنحون القدرة على تحديد خياراتهم فيما 
يتعلق بالحياة التى يريدون أن يعيشوها. قالقواتين مصممة لإزالة العقبات أمام الحرية, 
لا لتصيح قى حد ذاتها عاتقًا أمام الحرية. ولهذا قإن الأقرادء يمكنهم. على سبيل 
المثالء أن يسلكوا يأية طريقة يريدون عندما تكون القوانين خامدة.(") ولأن القوانين قد 
وضعت لمضاعفة الحرية الشخصية فإنها لن تملى على الناس كيف يعيشون حياتهم قى 
كثير من مجالات الحياة. هذه المقارية تعد ذات ضرورة قصوى إذا كان من المفترض أن 
يكون الناس ذوى المشارب والقيم المتباينة والمختلفة قادرين على اتباع هذه القيم فى 
بسلام. 

ومع ذلك؛ ييقى هناك ما يعترى رؤية هويز من مشكلات واضحة. فقد يزعم البعض 
بأنه قد تنشاً حالة من المقايضة العسيرة 1م1206 عاطأة1 3 لا يحصل قى ظلها 
الأقراد على حريتهم الخاصة إلا إذا خولوا الدولة سلطة مطلقة. ولكن هويز كان من 
شأته أن يرد على ذلك قائلاً : "إن الحكومة قبل كل شىء. وخاصة الحكومة كما 
يتصورهاء تقوم على تصديق أو موافقة الرعية على الخضوع إلى نظام معين. فى هذه 
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الحالة. تعمل الدولة قى إطار بعض القيود المهمة لأآن الدولة لا يمكنها أن تعمل إلا يما 
يقره المواطنون. وهنا يبدى حقيقة أن هويز لديه بالقعل مذهب لإقرار المواطن لحكومته. 
ولكن بمجرد أن يتم هذا التصديق على الخضوع لحكومة هدفها الرئيسى حماية 
الحرياتء والحقوق» ييلى الحال وكأن الناس مجبرون على إهدار حق الطعن فيما تقوم 
به الدولة من سياسات لا يوافقون عليها. وإذا كان الحال هكذاء كيف سيتمكن 
المواطنون من حماية تلك الحقوق التى فوضوا الدولة من أجلهاء والتى قد تقرر ألا 
تصونها تحت مسمى تدعيمء وتقوية سلطتها؟ 

السؤال إذن؛ هل فى إمكان هويز أن يحافظ على وعده بتأمين الحرية عندما تكون 
النولة بتلك القوة التى أوجدها عليها؟ قد تكون إجابته فى أن كل ما حاول عمله هو 
تحقيق دولة عادلة» وموضوعية يمكنها تفعيل القانون لصالح الجميع» ومنع ظهور حالة 
الحرب مرة أخرى. فإذا حالفه النجاح فى ذلك ستكون الحقوق المتساوية مكفولة 
للجميع. ولى كان بيننا اليوم لزعم أن الدولة الحديثة كما هى الآن غاليًا ما يُتظر إليها 
على أنها أخفقت:فى أن تصبح قوة منصفة؛ ومحايدة فى المجتمع؛ تعمل على حماية 
الحقوق للجميع. ومن ثم كان من الوارد أن يدفع هويز بأن الحكومة الحديثة القائمة فى 
الغالب على القصل بين السلطات وتوفير الفرص للجميع لتحقيق مصالحهم, تسقط 
عاجزة عن تحقيق حتى الأهداف الأساسية لمواطتيها. قفى الدولة الحديثة, تدعو 
الحكومة عديدًا من نوى المصالح الخاصة؛ كلاً منهم بوجهة نظره الخاصة فى الخير؛ 
إلى أن يدخلوا الحكومة: ويكونون اللوبى أى يتكتلون من أجل أهدافهم الخاصة. ومع كل 
هذه المصالح المختلفة التى تدقع فى سبيل غاياتها الذاتية. تصبح الدولة عاجزة عن 
تحقيق سياسات عامة, وعريضة لمصلحة الجميع. وأهم ما فى هذا أن تكون الدولة 
عاجزة حتى عن تحقيق السياسات التى تحمى الحريات القردية. والخاصة لكل 


٠ سحخحص‎ 


مواطن من عامة الناس للتفكير فى أنه هو المحدد الوحيد لما هو حقء وعادل : 
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"من منطلق هذا المبداً الزائقء يميل الناس إلى الاختلاف مع أتنفسهم وأن 
يتنازعوا على أوامر الكومنولث. ومن ثم يطيعونها أو يمصونها وفقًا لم 
سيرونه مناسيًا فى أحكامهم الخاصة(؟). 
ع1 تايلا عأططعل 10 لع05مك15ل 2:6 011 رعرأكاء00 ع1215 علطا سصمع8 »> 
-رع3]1 300 بالالهعلا-11111011ه © 1 01 2011211131105 1116 عأنام5 أل لله ركعبااعه 
القطاك لقإع11 001821115ناز ؟أ111 رأ 35 رلاتعط؟ لإعنامكال “.0ه رلإعطاه 10 كلدي 
. صا علصتطة؟ 


وقد دقع هويز بأنه إذا كان هذا المبداً مقبولاً قى حالة الطبيعة فهى ليس مقبولاً 
فى المجتمع المدنى. فالحقيقة أنه يعد هذه الرؤية مذهيًا مسمما يوهن من المجتمع 
المدنى.(*") كيف يضعف الكومتولث بفعل تشاط من هذا التوع؟ فى المقام الأول؛ يجب 
أن يتمثل المعيار أى المقياس الوحيد للصواب والخطأ فى القوانين التى يقرها الكومنواث. 
ولكن عندما يعتقد الناس أنهم ناموس أنقفسهم؛ قادرون على تحديد الخير من الشر 
بأتفسهم » فهم سيتجادلون مع بعضهم البعض حول القرارات الخاصة بالدولة وسوف 
يقررون ما إذا كانوا راغبين فى طاعتها أم لا. وهنا سيقر هويز بلا شك أنه عندما 
يدخل الناس فى مجادلات من هذا النوع؛ فهم يبحثون عن إعلاء مصالحهم الذاتية بنية 
وضع الدولة قى صفهم. ولكن قى هذه الحالة؛ قإن11؟ الدولة لن تعد عادلة ولا حَكَما 
محايدًا بين المصالح كما أمل هويز. فعندما يكون العاهل قويًا ومستقلا وصوبًا قعالاً فى 
سبيل العدل المساواة لن يتسنى اللمصالع الخاصة أن تستولى على السلطة العامة 
وتستخدمها من أجل أغراضها الخاصة. 

ولكن هل هويز على حق؟ هل من شأن الأفراد أن يكونوا على هذه الدرجة من 
الاستعداد لأن يمنحوا كل هذه السلطة المطلقة للدولة بغرض تحقيق الحرية الخاصة 
والحماية من تدخلات الآخرين كما عرض هويز؟ هنا نستعين يحون لوك عاءعه! عامل 
الذى يقدم إجابة على مزاعم هويز بصدد المجتمع المدنى ودور الدولة. فرده يتحدى رؤية 
هويز بطريقة جديرة بالبحث. 
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الفصل السابع 
جون لوك 


المجتمع المدنى والأغلبية المقيدة 


-١‏ مقدمة 


يزعم "توماس بيردون” :هلقو 7502089 أن "الرسالة الثانية فى الحكومة” 756 
115 ]0 71636156 00و96 أحد مؤلقات جون لوك(*) ١7١5 ١775(‏ )ء والتى 
نشرت عام 116١‏ ؛ يمكن أن تعد بمثابة حجة ضد دعوة هويز لإقامة نظام الملكية 
المطلقة الذى يقوم على موافقة المجتمع. فقد ساند لوك الثورة المجيدة -ه/ه8 ددماءها6 

ل التى وقعت عام ١1484‏ والتى رمزت إلى مطلب أساسى مفاده أن تكون سلطة 
ملك إنجلترا بإيعاز من البرلمان. والحقيقة أن فكر 'لوك" السياسى قد ساند الرؤية التى 
نشات عن الخبرة بهذه الثورةء أى أن يكون البرلان هو المصدر الرئيسى للسلطة قى 
الحكم. ومع ذلك» وكما بسنبين: فقد أعطى لوك دور لهيئة تنفيذية» ولكن قى قالب تملك 
فيه كل من السلطتين التشريعية: والتنفيذية بسلطات محدودة.!') علاوة على أن مفهومه 
عن الحكومة فى المجتمع المدنى قام على وجهة النظر القائلة, حسب 'ريتشارد 
اشكرافت" ا/همعءناءه8 لىهاء!8, بأن العمل المنتج, وتنمية الآأرضء والأنشطة التجارية, 
تعد كلها عناصر ثافعة للمجتمع. أى أن لوك باتخاذه هذا الموقفء قد فضل الطيقة 
المتوسطة الجديدة؛ من القلاحين العاملين فى أراضيهمء والتجارء والباعة» والحرفيين 
الذين نْظرَ إليهم جميعا بوصقهم الأعضاء المنتجين فى المجتمع. فهؤلاء كانوا لابد أن 
يشكلوا ائتلافا لتأييد السياسة التى تغلبت على ما أسماه لوك بنشاط الأرستقراطية 
الإقطاعية التقليدية غير المنتج!") فقد كان لوك بمثابة المتحدث الرسمى للطبقة 
المتوسطة الجديدة فى مجتمعه. 

وقبل أن نمضى قدما مع لوك يحسن بنا أن نشير إلى أنه قد تبنى؛ شأته فى ذلك 
شأن هويز؛ وجهة النظر القائلة: إن الأفراد قى المجتمع المدنى لديهم من الحقوق 


(*) ولد يمدينة رنجتون بولاية سومرست بإنجلترا ٠‏ وكان فيلسوفا وطبيبًا وهو ينتمى إلى عائلة طهرية من 
منشأ متواضع . كاتت صحته سقيمة , وطبعه مرها . الراحة ؛ المدنية » الصفاء , كل هذه أعطت للوك 
صفات “جنتلمان” حسب رأى يول هازار » ويعتبر لوك أبا الفردية الليبرالية . جان توشار . ص 114 
(المترجم) . 
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ما يتوقف على قبول بعض القيود الضرورية. أى ما أشرنا إليه نحن بالفضاكل المدنية. 
كيف تتاول لوك تحديد تلك القيود؟ يقول تشارلز تيلور :مالاة1 63,165 : « لقد رأى 
لوك أنه لزامًا علينا أن نتيع "القانون الذى وضعه الله" والذى دعاه أيضًاء فى بعض 
الأحيان: بالقانون الطبيعى » (') القانون الذى يوصى بإيجاد نظام عقلانى لوجوبنا 
والذى يمكن أن يعى به العقلاء, يمثل إرادة الله فى تآمين حقوق طبيعية أساسية 
محددة للجميع. تلك الحقوق التى بقضلها نصبح قادرين كأقراد على تحديد مقاصدناء 
ومسار بسلوكنا. ولكن لابد وأن يتضح دائمًا أن وجود حقوق أساسية:؛ يدعمها القانون 
الطبيعىء تفرض قيودًا على ما يمكن أن نختارهء وعلى الطريقة التى تسلك بها.(؟) 
والواقع أن لوك فى مناقشته لحالة الطبيعة؛ كما سنرى فى الجزئية السادبسة من هذا 
الفصل؛ يوضح لنا القيود المفروضة على الحرية» أى تلك القواعد التى يجب على الأقراد 
مراعاتها قيما هم بساعون وراء ما يُصَبُون إليه من مصالح يحددونها وفق منظورهم 
الشخصي. هذه القيود التى يجب على الجميع مراعاتها » من شأتها تأمين الحقوق 
لجميع المواطنين . وإذا قام الآفراد بدعم هذه القيود يمكن وقتئذ أن يقال عليهم إنهم 
يحافظون على احترام الفضائل المدنية التى من شأتها أن تذود عن الحقوق: والحريات 
الإساسية لكل شخص. 

ومقصدنا فى هذا الفصلء يتمثل فى مناقشة رؤية لوك للمجتمع المدنى؛ عن طريق 
الإشارة إلى القيود الأسابسية للقانون الطبيعى التى تساعد على حكم هذا المجتمع 
وتشكيله. وسنرى قى ذلك أن الهم الرئتيسى عند لوك كان قى دحض هويزء وذلك 
بإثياته أن الدولة فى المجتمع المدنى يجب أن تكون لديها سلطات مقيدة؛ بحيث لا تهدد 
الحقوق الأساسية لجميع أعضاء المجتمع والتى يفترض أنها تقوم بحمايتها. وفى 
السعى إلى دولة ذات سلطات محدودة:ء بسعى لوك إلى وضع بسلطة الدولة قيما يمكن 
تسميته بالأغلبية المقيدة 19ف,هزة5 005:21560». أما عن مقهومه للعقد الاجتماعى -0ه 
11 اله أو الاتفاق الأساسى الذى تقوم على أساسه سلطة الحكومة. قهو 
يوضح حكم الأغلبية: ويعلى من أهميتهاء ولكن إرادة الأغلبية يحب دائمًا أن تقوم 
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على مبادئ القانون الطبيعىء أى مفاهيم الفضيلة المدنية التى تتطلب ألا تسلك الأغلبية 
بشكل يقوض الحقوق الطبيعية المكفولة لجميع المواطنين. 


؟- مفهوم السلطة السياسية 

ليست السلطة السياسية كثى نوع آخر من السلطة. فهى ليست كسلطة الأزواج 
فى الأسرء أى السيد على عبيده أو اللورد على أقنان أرضه.!*) قمجال السلطة 
السياسية أوسع بكثير من هذا وذاك. وقدراتها الرادعة لتأمين الطاعة والانصياع 
لا حدود لها. فهى تمكّن الدولة من وضع القوانين التى تلزم المجتمع بسره بالرضوخ 
إليها. والحكومات يمكنها أن تعاقب من ينتهك القوانين بعقوية الموت. الأهم من ذلك 
أنها أيضمًا؛ أى الحكومات؛ قد لا تستخدم بسلطتها إلا قى سبيل الصالح العام.(!) ومن 
ثم ؛ فالسلطة السياسية تتمثل فى "الحق فى بسن قوانين تشتمل على عقوية الإعدام, 
وبالتالى جميع العقوبات الأقلء من أجل تنظيم وحفظ الملكية وتوظيق قوة المجتمع فى 
تنقيذ تلك القوانين» والدفاع عن الكومنولث ضد الاعتداء الأجنيى» وما كل هذا إلا من 
أجل الصالح العاء!(!) ٠‏ 

واستخدام القوة قى سبيل إعلاء الصالح العام هو أهم ما يميز السلطة 
السياسية: ولكن ما هذا الصالح العام؟ أى الوجه الآخر للسؤال : ما الأساس العادل 
للسلطة السياسية؟ 

قبل الإجابة على السؤال السابقء نحتاج إلى أن نورد تعريف الصالح العام 
حسب لوك. فالصالح العام لديه لاصلة له بالمحافظة على السلطة الملكية المطلقة. 
والمداقعون عن الملكية المطلقة ‏ يدفعون بأن الملك يعلى بالفعل من شأن الصالح العام. 
ويناء على هذا الإدعاء فهم؛ أى المؤيدون للملكية؛ يوحون لنا بن الأنظمة الملكية توفر 
نظامًا قانونيًاء وأيضًا فرص الطعن أمام القضاة للبت فى قضايا شائكة أو محل 
خلاف. وكان من شأن لوك أن يصدق على أن هذه تعد استخدامات خيرة السلطة. 
ولكنه دقع؛ بأنه ليس من صالح الشعب مطلقًا أن تدعى الحكومة حقها فى سلطة مطلقة 
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اتحقيق أهداف خيّرة مثل تلك المذكورة. فالناس ذوو البصيرة لن يدعموا على الإطلاق 
مساأئة السماح للحاكم بأن يمتلك بسلطات لا حنود لهاء فى حين يكون الجميع معرضين 
وخاضعين لحكم القانون. يقول لوك: "إن مؤيدى الملكية يعتقدون أن الناس بهذه الدرجة 
من الحماقة بما يجعلهم فى انتباه لأمرهم لتجنب أى ضرر قد يقع لهم من القطط أو 
الثعالبء فى حين يرضون عن طيب خاطرء يل و يظنون أنه من الأمان» أن تبلعهم 
الأسود."9) إن الحكام لايد وأن يخضعوا للقيود أيضاء وهذا يعنى أنه من الضرورى 
أن تكون هناك أسباب وجيهة لتبرير سلطتهم. ولكن ما تلك الأسباب الوجيهة؟ الإجابة 
يقدمها لوك من خلال مفهومه عن حالة الطبيعة!*) : 


“- حالة الطييعة 


أ) مبررات السلطة السياسية 


تكمن الأصول العقلانية السلطة السياسية فى المآربء والمدارك الأصلية للناس قى 
حالة الطبيعة. هذه الأخيرة تمئل وضعًا افتراضيًا يصف. حسب لوكء الظرف الطبيعى 
للبشرية السابق على دخول الأفراد فى المجتمع الرسمى لإاءأ506 ا58مه؟ . فقد اعتقد 
لوك أن الناس فى حالة الطبيعة كانوا مجمعين إلى حد يعيد على تحديد القيود المقبولة 
التى من شأنها أن تحكم سلوك كل فرد. ففى مناقشته لحالة الطييعة وصف لوك 
منظورا يمكن أن يساعدنا على فهم الغرض الحقيقى من السلطة السياسية: وأسابسها. 


(*) يعكس هويز يرى لوك أن حالة الطييعة هى حالة بسلمية , أو على الأقل سلمية تسبيًا وليست الطبيعة 
بالنسية إليه مقترسة كما هو الحال عند هويز ء ولا كاملة كما عند رسو : إن حالة الطبيعة هى حالة الأمر 
الواقع » إنها وضع قايل للاكتمال . ويعكس هويز , هنا أيضا يرى لوك أن الملكية الخاصة موجودة قى 
حالة الطبيعة وأتها سايقة للمجتمع المدنى . وهذه النظرية عند لوك تحتل مكائًا كبيراء إتها تدل على 
الأصول ء والقواعد اليرجوازية قى فكره. وهى تساعد على توضيح تجاحه . وهذا ما سيوضحه الكاتب من 
خلال النقاط التالية . انظر : جان توشار . ص ١‏ 111 (المترجم) . 
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فحسب لوكء تمثل حالة الطبيعة حالة "الحرية الكاملة" التى يتعين على الأفراد 
فيها أن “ينظموا أقعالهم ويتصرفوا فى أملاكهمء وذويهم بالطريقة التى يرونها مناسبة 
فى إطار ما يريطهم بقوانين الطبيعة: ويدون استئذان أى الاعتماد على إرادة أى 
شخص آخر."() فى هذا السياق يتعامل الناس كأشخاص متساوين بين بعضهم 
التحقن لآن "السلطة: والقضاء محل تبادل: وحيث لا يملك أحدهما أكثر من الآخر.'(:') 
هذا ولا تعد حالة الطبيعة عند لوك "حالة الإستباحة"(١١)‏ كما هى فى نظرة هويز لحالة 
يسعون للسيطرة والتحكم فى حياة الآخرين؛ على العكس؛ حالة الطبيعة عند لوك هى 
مكان يدرك فيه الأشخاص أنه ليس مباحًا لأحد "أن يدمر نفسه. أى أن يدمر أى كيان 
أو شىء يمتلكه”(17) 
ويناء على هذه الرؤية تمثل حالة الطبيعة إذن مكانًا يعامل فيه الناس بعضهم 
البعض بطريقة مدنية؛ يما يتفق مع معايير يعتبرها الجميع مقبولة. ومعقولة. يقول 
لوك: 
" لحالة الطبيعة قانون ملزم يحكمهاء قانون ملزم للجميع: لأنه يعلم جميع 
البشر ممن يراعونه. أنه يما أن الجميع متساوون ومستقلون؛ فلا يجب على 
أحد أن يلحق ضررا بحياة شخص آخرء أو صحته؛ أو حريته, أو ممتلكاته؛ 
لآن الناس جميعمًا من صنيعة الخالق القدير الذى لا حدود لحكمته- الجميع 
خادمو السيد القادرء جاوا إلى العالم يمره منصرفين لأموره- فهم ملكه 
هوء ومن صنعه هوء خلقوا ليدوموا يمشيئته هو, وليس بمشيئة أحد سواه. 
ولقد وهبهم قدرات متماثلة. يتقإسمون جميعًا مجتمعا واحدا من الطبيعة, 
لذا لايفترض أن يكون بيننا أى نوع من الخضوع من شأنه أن يخولنا 
للإنسان. فكل شخص من منطلق ارتياطه بحفظ ذاته وعدم تخليه عن موطئ 
قدمهلا بثنيه عن ذلك شىء. لا بد وبالمنطلق نقفسه. ويكل ما يستطيع » 
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آلا يجعل حفظه لذاته قى صراع مع حفظ بقية بنى جنسه. ولا أن يسلب أقى 
يفسد حياة الآخر أو ما يمكن أن يكون بمثاية حفظ لحياته ؛ كحريته , 


أو صحته, أو جوارحه: أو متاعه.("١)‏ 


ااءألاللا بأ 11ا001 10 11311015 01 تأ 3 1135 531111 01 عأهاد ع1“ 
0لا لاقت الج كععتاء165 ,ادا 1531 ذأ تاعالاننا رممعهع؟ 2010 تعدره بعك 
0 250 رآققاء120656110 3210 أقناوع الج وقضاعط بأقط1 ]1 االبكصمع غبط الأب 
7 تلسأكعع055م 01 ,لإلأعطنًا رااألهعط رع11! علط تنا معطامصة تمعهط 10 طوبه 
كنا لإأعاأصاوضا 250 امعأمم ألقتتره عدره 01 مل لأعمدصدماءمت ع1 الة ومتعط عدر 
ألا عط 10ر1 أتلع5 ,2135161 لوتاع/501 :0116 01 عجارو عد عط الت «رععلدالا 
ع105اآتلا لإأأعمهىم علط عقت لاعلا -كععنأعلاط كاذ آنامطة 300 ,تعره كتلط بزط 
200111615 026 201 ركاط ,أ 1ناق 851ا 10 212006 ع3 تزعطا تتطكمف اميس 
عه هأ الت ولأمقطك ركع نا اباعدة؟ ععا1! طثاينا لعلاكتصن؟ وماعط ل0مه بعسنعمعام 
-10133مطاناك لأعناك زاج عع05ممناك عط أمصصق 1676لا ر1ة1 أه بواتسنا تنكم 
علنا 11 35 ,20101111 لإمتأكع0 10 كنا ع12ره اناج /[1913 11181 كنا 300010 ارملا 
كع الاأهعقه 01 15أ0ة؟ أوأقزعلض] 1116 35 ععدن 300111655 عه 105 06همر عروين 
1 320 أأعكتاناذا ممعقع1م 10 لاانافط كأ عط 25 رعلرملإمعلاع كاباه :10 ميقع 
2165 االلات 115 لمعلاتلا ,تتمعهع؟ ععانًا عط باط هك ,لإلانكائيه و«متاهاك عط أن 
0 بالق 116 35 اأعنالد 25 ,136 األأوناه ,لزه أأتأعم امه نأ أمم كعتثامه ومتتدا 
1 اأهملرا 07 لاهلا عكلها ...أ 21317 3110 ,0 لكأ 3 كه أكع: عط1 عرعمعوم 
رلااهعم! رلإأقعط1! معطا رع1ذ! 01 ونأ ولتعدعم عط1 ع0 10 ك05لدع1 تهات عه ,م11١‏ 


. ”3001161 01 0005ن م0 رطدولا 


يحسن بنا أن تركز لبعض الوقت على هذه الفقرة المهمة؛ فهناك عديد من الأيعاد 


الخطيرة قد أميطً عنها اللثام فيما يتعلق بتيرير السلطة السياسية. 


أولاً: دفع لوك بأنه من مفطلق المنظور العقلى للبشر فى حالة الطبيعة؛ يوجد فهم 
واضح لقانون الطبيعة عرفه العقل, وأقره الرب والجميع ملتزمون بتدعيمه. والتعاليم 
الميدئية لقاتون الطبيعة ألا يوؤذى أحد الآخرء خاصة عندما لا يكون حفظ حياة 
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الشخص لنفسه هو بيت القصيد (بعد تحقق ذلك بالفعل- المترجم) فعلينا أن نتتصرف 
بشكل إيجابى لحماية وحفظ حياة الآخرينء وذلك يحفظ حريتهم وصحتهمء ومتاعهم. 
توحى هذه الفكرة بأته من المعقول أن نفترض وجود حقوق طبيعية أى حقوق مكفولة 
لجميع الأفراد بقضل كونهم بشراء وأنه لا يستطيع أحد أن يسلبهم إياها. 

ودائما وأبدا ما ينيعث تدعيم هذا الموقف عن حقيقية مؤداها أن هذه الحقوق 
يهبها الله خالق جميع البشر. والله عند لوك خلق الناس متساوينء ووهيهم جميعًا 
"قدرات متماظة" والظن أن لوك يقصد "بالقدرات” 185اناء88 المقدرة على التفكير» 
والفهمء والحرية. وإذا كان الله قد شاء أن يكون لدى اليعض مزيد من الحقوق عما 
عند الآخرينء لكان من شأته أن يخلق أفرادًا “بقدرات غير متشابهة"» ويجعلهم غير 
متساوين يين بعضهم البعض. ولكن لم تكن هذه مشيئة الرب. 

ويمكننا الآن الإجابة على السؤال الذى طّرح فى نهاية الجزئية السابقة؛ وهى 
كما نتذكر: ما الأإسس السليمة أو العقلاتية للسلطة السياسية؟ لعل الدرس الرئيس 
فى حالة الطبيعة أنه ليس على أحد أن يخضع للإارادة المتعسفة لأى أحد آخرء وإلا 
بسيققد الأفراد حريتهم: وحقوقهم. وتعد السلطة السياسية شرعية عندما تعتنق هذا 
الدرسء ولا تكون كذلك إلا عندما نجد الأقراد خاضعين لشكل من السلطة تم 
إرساؤه بموجب موافقتهمء ورضاهم. والحكومة الوحيدة التى سيواقق عليها 
المواطنون هى حكومة وضعت قوانينها من قيل سلطة تشريعية تحمى حرية الناس, 
وحقوقهمء أى نظام يتيح لى "حرية اتباع إرادتى الشخصية فى كل شىء بما 
لا يتعارض مع القانون."9')هنا لن "'يتحتم على أحد أن يخضع لإرادة الآخر ؛ 
المتقلبة» المشكوك قى أمرهاء المجهولة؛ والمتعسفة." والتظام السياسى الذى يجسد 
مثل هذه القيم إنما يتيح للأقراد أن يعيشوا كما لو كانوا فى حالة الطبيعة؛ 
لا يحكمهم "قيد آخر سوى قانون الطبيعة"(١).‏ 
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ب) كوايح الحرية 

فيما يتعلق يرؤية لوك للسلطة السياسية: من المهم أن نفهم القيود المختلفة التى 
يجب أن يتقبلها الأقراد إذا كان لهم أن يحافظوا على الحقوق الأساسية التى من 
شأتها تأمين حرية الجميع. فقد أدرك لوك فى دفعه لتأييد الحرية الفردية أن حاجة 
المواطنين إلى تقبل وجود قيود أخلاقية معينة فى حياتهم أى ما نشير إليه نحن 
بالفضائل المدنية. يعد مسالة جوهرية لتأمين الحرية فى إطار قانونه الطبيعى. قهناك . 
حاجة إلى مزيد من المناقشة أحالة الطبيعة بغرض المساعدة. على توضيح هذه القيود. 
وفى سبيلنا لهذاء سنبين قى ختام هذه الجزئية المشكلات التى واجهت مفهوم لوك عن 
الحياة قى حالة الطبيعة, وذلك عندما اعتنق. كما يبدىء افتراضات معينة لحياة السوق 
كجِرّء من حالة الطبيعة. 

لناقشة هذه النقطة, يجب أن نوضح أولاً أن امتلاك الحرية مسألة يتوقف حدوثها 
على القدرة على حيازة ممتلكات خاصة , فأية مناقشة للقيود على الحرية تنشاً من 
مفهوم لوك عن الملكية فى حالة الطبيعة. والقيود المرتبطة بحيازة الملكية الخاصة. لذلك 
قمن الضرورى أن نوضح فى البداية الأبعاد الإساسية لمفهوم لوك عن الملكية الخاصة, 
ثم ننتقل بعد ذلك لمناقشة القيود التى ريطها يكل من امتلاك الملكية الخاصة: وامتلاك 
الحرية. 

اقد دفع لوكء مستشهذدا بالملك داود فى المزمورالخامس عشر بعد المائة, بأن الله؛ 
"قد وهب الأرض لبنى آدم 9*7" 'ولكن إذا كان الله قد وهب الأرض لبنى آدم 
مشاعاء فكيق يمكننا تبرير الملكية الخاصة؟ كانت إجابة لوك: 'رغم أن الأرضء وجميع 
الحيوانات مشاع لجميع الناس؛ فإن كل شخص له ملكية خاصة هى ذاته نقفسه التى 
لا حق لأحد فيها إلا هىء فالعامل مالك لبدنه, وعمل يديه. حيث يمكننا القول بأن ذلك 


(*) ” ليبارككم الرب ‏ خالق السماوات والأرض ٠‏ السماوات للرب وحده . أما الأرض فوهبها لبتى آدم” 
(المزمور : 1١6‏ -117) . (المترجم) . 


ملكه مطمكنين إلى صحة كلامنا."9') ذلك أن ما يمكننى اقتناقه من خلال عملى 
الشخصى يصبح ملكىء خاضعا للحدود القائلة بأتنا لابد أن نترك للآخرين ما يكفيهم 
أيضاء كما قال لوك : "حيث يكون هناك ما يكفى متروكًا على المشاع لاآخرن 040 

ويبدى أن هناك تبريرين رئيسين ينيثقان عن هذه الحجة السابقة قيما يخص 
حقوق الملكية. التبرير الأول يتمثل فى العدل. وهو ما يشير إلى أن الناس لديهم حق 
فيما يتتجونه بعملهمء.ومجهودهم. ومن لا يعملء وينتظر الاتتقاع من عمل الآخرين؛ 
إنما ينتهك حرية الآخرين. ققد رأى لوك أن الله قد وهب العالم "للصناع: والعقلاء” 
أى لمن يساهمونء من خلال عملهمء وصنعتهم, بما يفيد المجتمع!"١)‏ . 

ثانيًا : إن لوك بقوله إن كل منا لديه "ملكية فى شخصه وليس لأحد الحق فى هذه 
الملكية إلا أنفسنا ‏ بدا وكأنه يبرر الملكية الخاصة على أساس ما يعنى امتلاك الحرية 
الفردية, والحق فى تحديد الاختيارات بصدد اتجاه أو غايات المرء. فمقهومه عن الملكية 
الخاصة يوحى بأن الامتلاك إنما هو امتلاك الذات: امتلاك المرء لشخصيته. لاختياراته, 
وقراراته يصدد المسار الذى يحدده لحياته؛ وهى ليست خاضعة لسلطة الآخرين 
المتعسفة. "هذا التحرر من السلطة المطلقة, والمتعسفة يعد غاية فى الضرورة» وأيضًا 
وثيق الصلة بمسالة حفظ الذات التى لا يمكن التخلى عنها إلا بفعل ما يُفقده ذاته. 
وعنافة هكا"[ :")ومن الوك آنه ملكو هناك مق ممن الا يسطيعوة أو ان يتضدردوا 
بطريقة تحترم حقوق الآخرين ٠»‏ فهم يستخدمون 'القوة يدون وجه حق". وهم فى ذلك 
أسقط فى يدهم مراعاة الحق الطبيعى فى الحياة. والحرية: والملكية لجميع الناس. مثل 
هؤلاء إنما يعرجون على الوضع الذى صوره هويزء بحالة الحرب مع الآخرين. 

بيد أن لوك - على خلاف هويز - رفض أن يصف حالة الطبيعة كحالة حرب نظر 
لأن حالة الطبيعة تمثل شرطًا أ ظرفًا يتصرف فيه الناس وفقًا للعقل وتُحترم فيه 
القيود التى من شأتها أن تذود عن حرية الجميع.!'") فمن ينتهك حرية الآخرين فى 
حالة الطبيعة إنما يتحرف عن الميل العام نحى التصرف بطرق محترمة حرية الآخرين 
بصقة عامة. 


ولكن ماذا يمنع الملكية الخاصة من أن تصبح هى نفسها مصدرا لعدم الاستقرار 
الاجتماعى والصراع؟ قالواضح أن هناك من سيحظون؛ ويفعل جهودهم؛ بتنصيب أكير 
من الملكية عما يمتلكه الآخرون. وعندما يحدث ذلك ألن تصبح الملكية الخاصة تفسها 
فى نظر الناس بمثابة تهديد للحرية؟ دفع لوك بوجود قيود عامة: وعقلانية تشرّع 
للتباينات فى الثروة على مستوى المجتمعء بداية قال لوك: برغم أن الله قد وهب الأرض 
اجميع البشر ليتمتعوا يهاء ويحققوا الرضاء والسعادة بهاء فهى لم يشأ أن يستأثر أحد 
بئى تصيب من الأرض مانعًا الناس "دون الاستفادة متها قى أى غرض للحياة قبل أن 
تفسد.” وهنا وحيث يحق لنا الانتفاع بالعالم الخارجى بالطرق التى تجلب لنا السعادة 
لا يحق لنا أن نتخذ تلك الكتلة الضخمة من الأرض لملكنا الخاص حيث يفسد لديتا 
ما هو فاتض عن حاجتناء ويحيث لا يعد بعد ذلك مفيدًا للآخرين.('') وأشار لوك فى 
هذا إلى المثال التالى ؛ إذا كان لنا أن تضرب سياجًا على قطعة من الأرض وأن ندعى 
ملكيتها بغرض الاستفادة من كلاها فى إطعام ما نملكه من ماشية؛ فنحن يمكتنا 
الاحتفاظ بها. ولكن إذا ما تعفن هذا الكلأ نكون بذلك قد انتهكتا أحد القيوب الأساسية 
للقانون الطبيعى فى حالة الطبيعة: ومن ثم يمكن أن تصبح هذه الأرض ملكًا لأى 
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ولكن حتى فى استئثارنا يما يكفينا بحيث لا يتبقى لدينا ما يفسد من مواد ثمينة 
أى مواردء سيظل هناك بعض ممن يمكنهم أن يصيحوا أكثر ثراء من الآخرين؛ ويأتى 
رد لوك على هذا الاحتمال كما لو كان مبرر لمراكمة أنماط يعينها من الثرواتء تلك 
الأتماط التى تمثل منفعة عظيمة للمجتمع. هذا يعنى وجود فئات معينة من الأقراد 
لا يسببون فى مراكمتهم للثروة أى إفساد لموارد مهمة, بل يضيفون إلى جملة الموارد 
التى يتمتع بها الآخرون. ققال لوك إنه باخترا ع النقود سيكون من الممكن للأفراد أن 
يتبادلوا سلعًا قابلة التلف مقابل معادن غير قابلة للتلفء وقايلة للتحمل مثل الذهب. 
واذا كان الشخص قادرا على مبادلة مواد استهلاكية مثل الجون أى الخشب مقايل سلع 
مسعمرة لا تقسد مثل الماس؛ لن يكون هناك حد لكم الثروة التى يمكن للمرء أن 
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يراكمها 9 "). وهنا يمكن للفرد أن يستيدل معطفه بالماس» "وقد يكدس ما يشاء من 
هذه الأشياء المعمرة يقدر ما بسعده ذلك."9*") فامتلاك هذه المواد المعمرة مثل الماس أو 
الذهب يرمز إلى نشاط مفيد للمجتمع بأكمله. فقد كان فى ذهن لوك خلق عامل منتج 
يزيد من الثروة الكلية للمجتمع. ولهذا السبب إذن سيتقبل الأفراد إرادياء وعن ظهر 
قلب؛ حسب لوك؛ حقيقية هذا الامتلاك غير المتناسبء وغير المتساوى للأرض9"). ونرى 
من جهتنا أن هذه النظرة إنما تشير إلى أنه فى حالة الطبيعة سوف يقتنى الناجحون 
ثروة أكبر مما يملك غيرهم: وهى الحقيقة التى. تُوجد باعئًا لدى التاس على العمل من 
أجل تحقيق ما يحتاجونه من مناقع9"") . ْ 

وعلى أساس هذه القيود؛ سيبدو لتا من وجهة نظر القاتون الطبيعى: فى حالة 
الطبيعة» أن الأفراد يمنحون الحرية بشرط ألا يستخدمونها قيما يضر الآخرين. من 
منطلق هذه الرؤية يمكن لنا أن نفسر لوك بصقته واحدا ممن زعموا أن العدل هو 
معيار المجتمع المدنى. ومع ذلك قهناك كتّاب آخرون؛ نخص منهم ماكقرسون .8.© 
ه615 دفعوا يأن معالجة لوك للملكية فى حالة الطبيعة قد وضعت تعويله على 
العدل موضع شك.("") ومن بين ما يدل على هذا؛ يشير ماكفرسون فى كتاب لوك 
"الرسالة الثانية عن الحكومة" إلى الموضع الذى يتناقض فيه لوك مع المبدا القائل بأن 
ثمرة عمل كل شخص تذهب إليه هو. أى الشخص القائم بهذا العمل. فقد أشار لوك 
إلى أن المالك الذى يوظف الخدم أو العمال له الحق فى الثروة التى أنتجها هؤلاء 
العمال أى الخدم. “فالكلاً الذى أكله حصانىء والخشب الذى قطعه خادمى ... يصبحون 
ملكى يدون ضرورة لموافقة أى شخص آخر. فالعمل الذى هو ملكى قد أزال عن هذه 
المنافع حالة المشاع التى كانت عليهاء وأكد ملكيتى لها"'). 

توحى هذه العبارة بالنسبة لماكفرسون؛ بأن لوك فى نظرته للملكية فى حالة 
الطبيعية قد أدمج وتيرة السوق الذى ينتهى فيه الأمر ببعض الناس إلى التحكم فى كلٍ 
من الأرضء والعمل من أجل اقتناء المزيدء والمزيد منهما. ويمجرد اقتنائهما سيستغلان 
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فى قطاعى الزراعة والصناعة لإنتاج السلع التى ستباع لتحقيق الريح,للطيقة المالكة. 
ونتيجة لذلك يرى ماكفرسون أن لوك قد أذعن لقكرة تحكم الملاك قى عمل الآخرينء يل 
وامتلاكهم إياه كشىء طبيعى. وعقلانى. وأثر ذلك أنه بمرور الوقت سينتهى الحال بعدد 
كبير من العمال أن تنتقل سلطتهم على حياتهم لتصبح فى يد من يدعون الحق فى 
امتلاك عملهم. فى هذه الأحوال سيكون كل ما يدقعه الملاك للعمال هو ما يكفى لمجرد 
المحافظة على الاكتفاء الذاتىء أما البياقى فسينتقل إلى المالك لمنفعته الشخصية: ولن 
يخلق هذا الوضع انقسامات اجتماعية عظيمة داخل المجتمع بين العمال والملاك 
فحسبء يل أيضًا سيفضى إلى سياسات حكم طبقى تسيطر فيه طبقة الملاك على 
العمالء ومن ثم ينكرون عليهم حريتهم!”"). 


؛ - طبيعة المجتمع المدنى وحكم الأغلبية المقيدة 

لندع الآن مداخلات «ه1/205065 جانيًاء ونقول: إذا أخذنا المعايير التى جاءت 
فى وجهة نظر لوك احالة الطبيعة كما سردهاء وجعلنا منها أساسًا للمجتمع المدنى: 
تمامًا مثلما قعل لوك فما أخالنا إلا أمام مجتمع مدنى يعد بمثابة نظام يمتلك فيه 
الأقراد حقوقًا مشروطة بضرورة دعم تلك القيود المختلفة التى أشار إليها لوك. ومن ثم 
يتضح لناء بناء على هذه الرؤية, الغرض من الحكومة قى هذا المجتمع المدني. فقد دقع 
لوك يأن الناس يتحدون فى كومنواث: ويشكلون حكومة تحمى أملاكهم المتملة فى 
الحقوق والحريات الأساسية للمواطنين.('') كما أنه لتدعيم هذا الهدف لابد وأن تكون 
الدولة أى الحكومة قى المجتمع المدتى؛ وكما سنيين فى الجزئية التالية؛ حكومة ذات 
سلطات محدودة. 
الصراع فى المجتمع لن يكون حامى الوطيس. أما إذا كانت النزاعات حادة لكان الدولة 
أن تصبح بكل تلك القوة, والسلطات المطلقة التى ظهرت بها عند هويزء وذلك بغرض 
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حماية الحقوق لجميع المواطنين» وليس الأقوياء منهم فقط. ويبدى فى حقيقة الأمر؛ 
ومثلما سنشير فى ختام هذه الجزئية؛ أن الصراعات فى حالة الطبيعة عند لوك أميل 
لأن تكون عميقة, وشديدة: وأنه بالقعل؛ أى لوك؛ قد سلم بهذه الحقيقة بنفسه عندما 
وصف فى رؤيته "الثانية" عن حالة الطبيعة؛ صورة تتباين مع هذه الرؤية التى ناقشناها 
تو . فبخلاف الرؤية "الأولى" التى أقرت الالتزام:بالعدل اعتمادا على ما يتحلى به 
الناس من صفة العقلانية, تأتى الرؤية ' الثانية' لتوحى بشىء أكثر قريًا من حالة 
الحرب عند هويز. وريما يكون السيب فى هذا الاتنحراف عن الرؤية الأولى» أن لوك . 
نفسه قد قيلء يدون أن يذكر ذلك: بعض تطبيقات حياة السوق التى عزاها ماكفرسون 
إليه. وقبل أن نمضى إلى مناقشة هذه النقطة, تود أولاً أن نورد مقهوم لوك عن الدولة 
فى المجتمع المدتى: وأيضنًا قهمه لأصول الدولة القائمة على الموافقة. 

مرة أخرى نقول إن الغرض من وجود الدولة فى المجتمع المدنى يعد واضحًا 
“فالغاية الكبرىء والرئيسة ... من توحيد الناس فى كومنواثء وإخضاعهم للحكومة هى 
المحافظة على أملاكهم."('') قالدولة تحمى أملاك الجميع عن طريق توفير نظام قانوني 
'راسخ” يصبح أساسًا لحل جميع الخلافات بين الناس. “كما يجب على الدولة أن 
تتصرف “كقاض محاير” عند الفصل فى النزاعات. وأخيراء للدولة أن تملك من القوة 
ما يدعم كقاض» ويضمن "تنفينها("). 

ولكن كيف؟ كيف تنشأا الدولة فى مجتمع مدنى؟ أى بمعنى آخر ما طبيعة العقد 
الاجتماعى أو الاتفاق الذى يوقعه الناس بين بعضهم اليعض خالقًا بذلك أساسا لسلطة 
الدولة؟ دقع لوك بأن الدولة تنشاً عن اتفاق الشعب بالإجماع على أن يخضعوا لحكم 
الأغلبية. وذكر فى هذا الإطار أن المجتمع السياسى أى الحكومة فى مجتمع مدنى إنما 
تظهر للوجود "عندما يقوم نقر من الناسء ويمواققة الجميع؛ بتكوين جماعة ثم يجعلون 
هذه الجماعة هيئة واحدة لها سلطة التصرف كهيئة واحدة بموجب إرادة وإقرار 
الأغلبية"(9) , 
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هذا بالإضافة إلى وجود شرط رئيس «الاه؟م 06ل5 8 لابد وأن يكون واضحًا؛ 
وهو ما يشير إلى أن حكم الأغلبية هو بالقعل حكم أغلبية مقيدة -أءهزقة لهماماقدمء 
. 8 أى أغلبية ملزمة باحترام حقوق الجميع. فالناس فى دخولهم (مرحلة -“المترجم') 
المجتمع المدنىء يخلقون وراءعهم ما كانوا عليه فى حالة الطبيعة؛ متتازلين بذلك عن 
الحكم الذاتى الكامل؛ كل لنفسه. ولكن ليس معنى ذلك أنهم يفوضون الدولة التى 
يشكلونها فى المجتمع المدنى بأن تنتهك أى تهدد حريت هم. هنا يقول لوك: "إن 
سلطة المجتمع أو السلطة التشريعية التى تكونت بواسطة الناس لا يفترض لها 
مطلقًا أن تتجاوز الصالح العام بل عليها أن تلتزم بتأمين أملاك الجميع"!*") وبالتالى 
فإن الأغلبية, ومن يتحدث عنهم قى هذه الحالة إما الذراع التنفيذى » أ التشريعى 
للحكومة لا يمكنها أن تنتهك ينود الاتفاق الأساسى الذى يضعه التاس عندما يدخلون 

قى المجتمع المدنى متمثلاً ذلك بوضوح فى متطلبات حماية “السلام, والأمان» والصالح 
العام لالشعب! '") ٠‏ وأى رأى للإغلبية يتشكل كاستجابة اقضية عامة يجب أن يكون 
شكابة من لساسنات معنية يضرورة معاملة الناس كمواطنين متساوين» أى كأقراد 
مؤهلين بكل ما يصون حريتهم. على سبيل المثال فى مناقشة قضية الضرائب؛ أوضح 
لوك أن السلطة التنفيذية فى المجتمع لا يمكن أن تفرض ضرائب على الناس يدون 
موافقتهم؛ أى بدون موافقة الأغلبية الذين إما أن يعطوا الموافقة بأتفسهم أى من خلال 
الممثلين الفوضين عنهم. ويف ولكن الأغلبية يجب أن تقّيد بواسطة اعتراف دائم 
: بالالتزام بحماية حقوق الجميع. وإنسوق هنا مثالاً من حياتنا المعاصرة؛ فالطرف 
الخاسر فى مناظرة لمجلس الشيوخ قد لا يتتصر فى قضية تتعلق بالضرائب, ولكن 
مجرد خسارته فى قضية لا تعنى أنه يجب أن يخسر جميع حقوقه الأساسية 
أيضًا بما فيها حقوق ضمان المشاركة قى الحكومة, والمقاضاة...إلخ . قالدولة تلتزم 
بهذا الهدف عن طريق المحافظة على التزامها بحكم القانون الذى يعنى أن الدولة تحكم ' 
بالقوانين التى نشرتء وأشهرت على الناسء وليس يواسطة مراسيم ارتجالية"(2) ٠‏ 
وفيما يلى من فقرات متبقية فى هذه الجزتية؛ نود أن نناقش التطبيقات الموجودة 
فى هذه الرؤية عن السياسة العملية, والتزامات المواطنة. ففيما يتعلق بالسياسات 


256 


العملية؛ أشان لوك, وكما ناقشناءإلى أن الناس يامتلاكهم الممتلكات الخاصة تكون 
لديهم الاستقلالية الكافية لمباشرة مصالحهم , ولكن عليذا أن نفترض أنه بسمببٍ ما هو 
واقع من حقيقة مؤداها أن المجتمع يتالف من أشخاص ذنوى مصالح مختلفة فمن 
المحتمل أن يصلوا إلى نقاط اختلاف فيما يخص فحوى القانونء وكيفية تطبيقه فيما 
يتعلق بقضاياهم. والدولة فى المجتمع المدنى التى تعمل وفق قواتنين مشهرة: تتولى دور 
القاضى المحايد فى استخدام القانون الذى يقر - متثلما هى منتظر من الحكّم الفاصل 
ء:أصهس- أى الرؤى المتنازعة تتوافق مع هذا القانون. والدولة كحكم قاصلء لا تملى 
على أى قرد الطريقة التى تناسيه قى مسلك حياته. كما كان الحال فى الفكر 
الكلاسيكى أى القروسطىء حيث كان صالح أو خير كل شخص محددا بقضل الدور 
الذى يأخذه الشخص. على العكس تأتى دولة لوكء متمثلة فى دورها كقاض محايد 
اتحل الخلافات بنيّة حماية الحقوق الأساسية لكل شخص فى تحديد طريقته فى 
الحداة. 


وفيما يتعلق بالتزامات المواطنة, كانت وجهة نظر لوك؛ أن المواطنين الذين يعيشون 

فى دولة تحمى حرياتهم, من المتوقع أن يدعموا قوانين هذه الدولة. والمواطنون يوافقون 

عن ظهر قلب على هذه الترتيبات. يقول لوك: 
"إن كل شخص لديه أية ممتلكات أى يتمتع بأى جزء من ممتلكات أية دولة؛ 
يوافق ضعنياء وأيضا يلتزم بطاعة القوانين الخاصة بتلك الحكومة: وهذا ما 
يسرى على كل من يتمتع بها ويدوام هذا التمتع طال أم قصر . فمن يحوز 
من أرض ومتاع للأيد » شأته شأن من يستئجر فيها لبضعة أيامء أو حتى 
عتك انتفاع شخص ما بطريقها أثناء الترحال؛ فهو يتمتع بكامل ما يتمتع به 
أى شخص بقيم فى أراضى هذه الدولة.(3) 

111 01 :3م /[21 01 11111الاهزنة 0 الموأدعع6055 /[212 1225 11131 هت بمعيع» 

ألاع2025 أأع18 علط ع/اأو ل[اطعقع11 عع00 001/611101611 لالت 01 عرسأ ايمل 

-111 001/6 11131 01 كثلاجا 1116 10 ععوعألعطه 10 لعوقتاطه طاره؟ :13 35 ]1 للج 


علط علط #علطاعلانا ج11 ,ع00نا 2111/01 25 رأتلع تالاهلل تأعبك ومأكنال بأمعتم 


257 


لزأثنه 959أو100 2 عه رزعلات :10 وتأعط ذأط 300 تقلط 10 عدا أه عط ممأودععء055م 
300 بلإولتطأوقاط عطة بزاعع2 وستاع نهم لإالعنوط عط ]1 عع اأعطايت عه عكاععتا ج :10 
-1275110 1115ألنا 322/011 01 ماعط بزعلا 11 35 1315 35 6821165 ]3 راعع]قهت دآ 
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وفى تطويره لمقهوم الموافقة الضمنية 085686 ]1861 كان لوك يأمل فى أن يتغلب 
على مشكلة جوهرية تعترى نظرية الموافقة يرمتها؛ خاصة فى هذا النوع من الطرح 
الذى يقدمه. قلا مناص من إبداء الموافقة العلنية من قبل الشعب على نظام معين, 
وإلا كيف لذا أن نضمن أن الشعب قد وافق بالقعل على نظام الحكم؟ جاءت إجاية لوك 
على هذه المشكلة فى غاية البساطة: فمفهوم الموافقة الضمنية يشير إلى الشروط التى 
سيدلى العقلاء فى ظلها بالموافقة إذا ما أتيحت لهم قرصة الإعلان عن هذه الموافقة 
على الملا.(:*) ولكن ما الشروط التى يجب أن يتحصل عليها المواطنون لإظهار 
موافقتهم؟ من شأن العقلاء هنا أن يردوا بأتهم سيوافقون على أى نظام يمنحهم منافع 
أساسية. ففى قوله : “إننا ملزمون أمام سلطة الدولة عند مجرد استخدام الطريق 
فيها..” فهو لا محالة يستخدم "الطريق" كمجاز. والمجاز هنا يشير إلى أثنا عندما 
تعيش فى مجتمع يوفر لنا حاجاتنا الأساسية مثل حماية حريتناء فإننا إذن ملتزمون 
بطاعة قوانين هذه الدولة. 

وأخيرا يشير مذهب الموافقة الضمنية أيضًا إلى أن المواطنين على وعى 
بمسئوليتهم تجاه تدعيم حقوق الآخرين الذين يملكون مثلهم ملكيات خاصة. يدون هذا 
الشعور بالمسئولية أو الالتزام سيفضى الأمر بالدولة أن تصبح بالقوة المتسلطة التى 
كانت عليها عند هويز حيث تزج المجتمع فى طرق مهددة للالتزام يحماية حقوق 
الجميع. ولكن مع وجود عقلية احترام الحقوق عند المواطنين؛ بسيكون للدولة قى مجتمع 
لوك دور محدود عما كان فى مجتمع هويز. وهنا من شأن القضيلة المدنية أن تنال 
مكانة فعالة فى المجتمع المدنى لدى لوك. فلكى تكون هناك حرية» وحقوق يجب على 
الأقراد أن يؤكدوا أن الحاجة إلى حماية الاثنين هو من صميم الصالح العام. حتى 
عندما يطلب فى بعض الأحيان من المرء أن يتقبل وجود قيود على مدى قدرته على 
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مياشرة مصالحه. ويبدى أن مفهوم لوك للأغلبية المقيدة يفترض أن استيعاب هذا الأمر 
يمثل جزْءَ اضروريًا من النظرة العامة للناس. 
إذن بموجب هذه الرؤية للأغلبية المقيدة, من شأن المجتمع المدنى وقتها ألا يمر 
بصراع عظيمء ومن شأن الدولة أيضًا أن تتقادى الوقوع فى حالة السلطة المطلقة التى 
ظهرت عند هويز. إلا أن هذه الرؤية تفترض أن السلام الأساسىء الذى وصقه لوك فى 
حالة الطبيعة. سيجد طريقه إلى المجتمع المدنىء وفى مسالة يكتنقها بعض الشك فى 
مدى واقعيتهاء خاصة عندما نضع فى اعتبارنا رؤية لوك "الثانية" لحالة الطبيعة. فقد 
أظهر رؤية هويزية غير رؤيته الأولى لحالة الطبيعة. تلك الرؤية التى أثارت الشكوك حول 
احتمالات النجاح لمنظور ا"لأغلبية المقيدة ' » وأيضًا الحكومة المحدودة" وأوحت فى المقابل 
بصيغة هويزية لحكومة متسلطة. وهى النقطة التى أود أن أخصها يشىء من التفصيل. 
قالوصف "الثانى" الذى قدمه لوك لحالة الطبيعة بدا موحيًا بأن الخلافات بين 
الناس ليست بهذا المستوى المنخقض أ بهذا الجانب المأمون كما كان يشير من قيل 
(والكلمات التى سإستشهد بها هنا تظهر فى الجزء الثاتى من الرسالة الثانية-ع©5 786 
762456 000: فيبدى أن لوك عندما كتب هذا الكلام لم يكن واعيًا بما كتيه فى الجزء 
الأول؛ عندما قال إن حالة الطبيعة هى ساحة من الحرية الكاملة, والاحترام المتيادل 
للحقوق. قهو يأتينا وفى مقابل ذلك قى الجزء الثانى من الرسالة الثاتية قائلاً فى 
إشارته لسبب ترك الناس لحالة الطبيعة: 
"إن التمتع بها؛ أى الحرية؛ يعد مسالة غير مضعونة على الإطلاقء ودائما 
ما تكون معرضة لهجوم الآخرين: لأن الجميع يصيرون ملوكًا مثلهم تمامًا 
مثل الملك» وكل مساو للآخرء فى حين أن الغالبية العظمى لا يراعون 
المساواة والعدالة بحزوودقة, وقتئذ سيصبح التمتع بالملكية الخاصة شيئًا 
غير مضمون وغير آمن417) ٠‏ 
-لاع [0115121111© 3010 ااأضازع12انا لإاعلا 15 (00111عع1 ) 11 01 11ئع الله زع عي 
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لإاأناوه أه عمنوعطه أعأناك من أكوم تعققع01ن ع1 لئة رلأقناوع علط تتدكر باقعيك 
حمل بزكع/ا 5 عاهأك 1115 دأ 1125 ع1 لإأقعم 20م 01 1لاع0الاهزلاة علطأ رع تأكناز 300 
. ”ع اناعع125 بأاعلا ر521ه 


وأردف لوك قائلاً ؛:«نعم هناك كثير من "الامتيازات” فى حالة الطبيعة: ولكن أيضًا 
هناك كثير من الأعباء التى تنيثق عن "الممارسة غير المكفولة لتلك السلطة التى يمتلكها كل 
شخص فى معاقبة تعديات الآخرين"». ("*) إنها لكلمات تنم جميعها عن نموذج "هويزى” 
لحالة الطبيعة بوصقها نوع من تردى المجتمع. وإذا كان الأمر كذلك؛ فإن الاإستعداد 
للصراع داخل المجتمع سيستفحلء ومن ثم لكى تتم حماية الحقوق للجميع» سنجد أنه حتى 
هو أيضناء أى لوك فى حاجة إلى الدولة الهويزية ذات السلطة المطلقة. 

كيف يمكتنا تعليل هذه الرؤية "الثانية" الأكثر هويزية لحالة الطبيعة عند لوك؟ 
لاشك أن ماكقرسون سيميل إلى عزوها عند لوك إلى تقبله لحياة السوق؛ تلك الحياة 
التى تتيح لفئة قليلة أن تسيطر وتتحكم فى كل من الأرضء وعمل الآخرين من أجل 
مصلحتهما الاقتصادية كفئّة مالكة. وإكن إذا كان للرؤية الثانية لحالة الطبيعة كما 
تحددت فى ضوء ما طرحه ماكفرسون: أن تكون أساسًا لتطوير كل من المجتمع, 
والحكومة» فأى نوع من الخيرة ستنطبع به الحياة الاجتماعية؟ سوف يتسم المجتمع 
بصراع طيقى بين من يملكون معظم الثروة» ومن لا يملكون شيئاء وفى تلك الحالة 
ستكون عملية حكم الأغلبية قى الواقع مجرد أغلبية نخبة صغيرة من الناس. وهنا فإن 
احتمالية التزاع؛ وعدم الاستقرار الاجتماعى ,ستكون حاضرة دائماء لآن هؤلاء الذين 
هم خارج العملية السياسيةء والذين ليس لديهم أملاك سيطالبون بنفس الحقوق التى 
للآخرين. ولكن مفهوم لوك لحالة الطبيعة - كما رأينا فى روايته الأولى لهذا المصطلح - 
قد أقادنا بأته لن يكون هناك من سيسلب حياة الآخرء أى حريته, أو صحته: أى متاعه! 
هذا ما يشير إلى أن لوك كان ملتزمًا بتوسيع الحرية لتتجاوز أصحاب الملكيات 
الخاصة إلى من عداهم. ولكن رؤيته للأغلبية المطلقة كانت لها صلة كبيرة بكون هذا 
المشروع موجها فقط لحماية الملكية لدى القلة ضد الأغلبية العظمى ممن لا يملكون. 

يماذا سيرد لوك على هذه المشكلة؟ ليس فى إمكاننا هنا إلا أن نقدم عدة 
تخمينات: ققد كان من الجائز أن يأتى أحد الردود بأن هذا كان مطليًا للحكومة بأن 
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تقمع غير المالكين. ولكن قى هذه الحالة بسيخول للدولة سلطات غير محدودة: وهى 
النتيجة التى يرقضها لوك. من ناحية أخرى من الجائز أن لوك قد تصور أنه مع التقدم 

الاقتصادى سيزداد عدد من يملكون إلى أن تصيح الأغلبية حينذاك تشمل جميع 

المواطنين. وحيث إن الجميع يملكون ممتلكات خاصة سيتحتم عند اتخاذ أى قرار من . 
قبل الأغلبية أن يكون قائمًا لحماية حقوق جميع المواطنين. فى تلك الحالة سيهبط 

الاستعداد للصراع الحاد إلى أقل مستوياته. ويذلك تتحقق الأغلبية المقيدة التى كان 

السعى لها بغرض توسيع الحريات الأساسية: وأيضا ,ستكون هناك حاجة: وإمكانية 

لوجود الصيغة المحدودة من الحكومة التى نادى بها لوك. وإذا قدر لهذه الرؤية أن 

تسودء سيبقى السؤال الرئيس متعلقًا بكيفية المحافظة على حكومة محدودة السلطات؛ 

حكومة لم تتحول إلى القوة التى من شأتها تهديد الحقوق التى من المفترض أن 

تحميها. وفى الأجزاء التالية نناقش المقاريات التى انتهجها لوك يصدد هذه المشكلة. 


ه -حكومة محدودة السلطة 


نناقش فى هذه الجزئية مفهوم الحكومة محدودة السلطة التى طرحها لوك. 
لوك الذى لم يتقبل رفض هويز الاحتفاء بحكومة تقوم على قصل السلطات لأنه؛ أى 
لوك؛ اعتقد وإلى حد بعيد أن الحكم القائم على مقهوم الفصل بين السلطات يمكن 
أن يشكل حدود! أى قيودًا على سلطة. وعمل الحكومة بيحيث تصان حرية الناس 
على المدى الطويل. 

وقد كان هناك ثلاث وظائف لحكومة لوك: الوظيفة التشريعية, 
والتنفيذية» والفيدرالية. تتعلق الوظائف الفيدرالية بوضع السياسات الخارجية!, 


(*) نوه لوك بضرورة العناية بالسياسة الخارجية للدولة » وسعى بسعيًا حثيكًا لكى تلتقى عدة دول عند أهداف 
سياسة واحدة ومصالح اقتصادية مشتركة فيتالف من ذلك سلطة جديدة أطلق عليها لوك “السلطلة 
الاتهائية" ومع أنه لم يتعمق فى هذه الفكرة تعمقًا يتيح لنا أن نتستظص موققفًآ حاسمًا قى هذا الصدد ,» 
إلا أنها تعتبر على آية حال سيقًا يوجه أذهان السابسة والمفكرين إلى ما ينيغى أن يجرى بين الدول من 
تفاهم وتعاون. انظر : 'تماذج من القلسفة السياسية . محمد فتهى الشنيطى ٠‏ القاهرة :( المترجم) . 
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وابستخدام قوة الحرب والسلام. وتستقر السلطات الفيدرالية قى يد السلطة التنفيذية؛ 
لذلك نجد أن بسلطة تطبيق القاتون فيما يخص الشئون الداخلية وسلطة وضع السياسة 
الخارجية تحتلان نفس المكانة (5؟). 

فى قلب رؤيته للحكومة كانت السلطة التشريعية التى ملت بالنسبة له " السلطة 
الأسمى للكومنولث"9؛) يقول لوك فى هذا الصدد: "القاتون الطبيعى الأول والأسسى 
الذى يجب أن يحكّم كل شىء حتى المشرع نفسه هو حفظ المجتمع؛ وكل فرد فيه بقدر 
اتساقه مع الصالح العام."(*:) ومن ثم فالسلطة التشريعية التى تسن القوانين تمثل 
السلطة الأسمىء ولكن حتى هذه لا يجب أن تسىء استخدام سلطتها. فهى لا يمكنها 
أن تنصرف بشكل متعسق 'فيما يخص حياة الناس ومصيرهم” ولا يمكنها عمل أى 
شىء أكثر من 'إقرار حقوق الرعية (المواطنين) عن طريق قوانين مشهرة؛ ونافذة» ومن 
خلال قضاة معلنين ومفوضين7*). 

ولنع إساءة استخدام السلطة التشريعية أسلطتهاء هناك عديد من طرق العلاج. 

أولاً : نظرا لأن المشرعين لا يملكون السلطة إلا على أأساس الثقة المستمرة التى 

يمنحهم إياها من ينتخبونهم من المواطنين. فإن هؤلاء المواطنين لهم الحق فى "إزالة أى 
تغيير" السلطة التشريعية إذا انتهكت تلك الثقة 7؛). 

الطريقة الثانية تتمثل فى تأسيس جهة تنفيذية 'منفصلة" من شأتها أن تنفد 
القوانين التى تمررها السلطة التشريعية.9؛) فإذا كان من شأن السلطة التشريعية أن 
تملك سلطة التنفيذ أى تطبيق القانون بالإضافة إلى سلطتها قى سن القوانين» فمن 
الجائز فى تلك الحالة أن يقوم المشرعون بوضع قوانين تخدم مصالحهم الشخصية دون 
حاجات المجتمع ككل!؟). 

وعلينا هنا أن نوضح أنه فى مناقشته للسلطة التنفيذية؛ أفاد لوك أن السلطتين 
التشريعية؛ والتنفيذية لا تنفصلان إلا عندما يتعاق الأمر بتطبيق قوانين تستها السلطة 
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التشريعية. ولكن فى ظروف أخرى عندما لا تتعلق المسالة بتطبيق القانون: دفع لوك 
أن السلطة التنفيذية تكون جزءًا من السلطة التشريعية. فقد ذكر أننا لابد وأن نعتبر 
أن السلطة التنفيذية لها "نصيب فى السلطة التشريعية." وهذا التنظيم يتيح للسلطة 
التشريعية أن تخضع السلطة التنفيذية لها لأن الأولى يمكنها تغيير السلطة التنفيذية 
كما يحلى لها "!:5). 

ومع ذلك فإن السلطة التنفيذية لديها مسئوليات خاصة ليست عند السلطة 
التشريعية. خاصة وأن الأولىء وكما يقتضى الدبستور يجب أن تدعو السلطة التشريعية 
إلى جلسة تشاور بصدد القوانين» وأن تتاكد مرة أخرىء ويما يتفق مع البستور أيضاء 
من إجراء الانتخابات المعتادة للسلطة التشريعية. وفى أحيان أخرى يترك للسلطة 
التنقيذية التدبير للدعوة إلى انتخابات جديدةء وتأسيس سلطة تشريعية جديدة عندما 
يبدى الأمر أن القوانين القديمة لم تعد ذات صلة بتلبية التحديات الحالية التى تهدد 
المصلحة العامة.!(!*) ويخصوص الانتخابات ذكر لوك أنه بمرور الوقت قد تقع تحولات 
فى تعداد السكان؛ وقد يحدث أن تحتاج بعض المقاطعات لمزيد من الممتلين أى النواب. 
والبعض الآخر قد ينتدب يعدد أقل. وعلى السلطة التنفيذية أن تتولى مثل هذه الأمور 
بالقحصء وإعادة توزيع النواب بالنسبة والتناسب. ولأنه من مصلحة الناسء وأيضا فى 
نيتهم أن يكون لديهم ممثل عادل ومنصفء فإن أى شخص يكون الأقرب إلى هذا 
سيكون بلا شك صديقًا للحكومة بل ومن أحد مؤسسيهاء ولا يمكن أن يفقد موافقة 
ون الك -ه). 

غير أن لوك كان على وعى جيد بأن السلطة التنفيذية قد تسىء استخدام 
سلطتهاء وأن هذه واحدة من المشكلات التى تنمو بعيدا عن الضروريات .العملية للحكم. 
فالغالب أنه عندما تواجه دولة ما مشكلات سيااسية فإما أن تكون السلطة التشريعية 
خارج السلطة أى تكون موجودة» ولكن يقاعلية شبه معدومة. وفى مثل هذه الأوضاع 
تُخول السلطة التنفيذية لنفسها الحق فى حرية التصرفء واتخاذ القرارات نياية عن 
المصلحة العامة.*) لقد رأى هويز أيضاء وبالطبع أنه لا مناص من وجود هذه 
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السلطة. بيد أن القرق بين هويز ولوك فى هذه المسالة أن الأآخير لم ير هذه السلطة 
مطلقة بدون حدود فى يد السلطة التنفيذية (أى الملك كما عند هويز): بالإضافة إلى 
اعتقاده أن السلطة التنفيذية يجب أن تظل مسئولة وموضع مساطة عن إساءة 
استخدام هذه السلطة. بينما لم نجد هذه الحدود أى القيود مفروضة على سلطة الملك 
عند هويز. ولكن لوك افترض أن التاسء من خلال المشرعينء بسيسم حون للسلطة 
التنفيذية باإستخدام الحق فى حرية التصرف ما دامت هناك أحكام وقرارات جيدة يتم 
اتخاذهاء أما عندما يسقر الأآمر عن أحكام ضعيفة سيسعى الشعب وقتتذ إلى تقييد 
استخدام السلطة التنقيذية لهذا الحق(؛) ٠‏ 

حيث تجد أن الأمل من وراء هذه الرؤية الخاصة بالفصل بين السلطات أن تصبح 
كل سلطة موازنة للأخرى؛ بحيث تستمر الحكومة على المدى الطويل فى سن وتطبيق 
القوانين التى تحمى حرية المواطنين. ومع ذلك وعلى غرار ما نَخْبُر اليوم, نحن على 
بيّنة من أن العاقبة العملية لمسالة الفصل بين السلطات تتمثل فى ذلك التناقس الطاحن 
بينهم. علاوة على أنه إذا ما حدث ذلك فإن إحدى هذه السلطات قد تتصاعد سطوتها 
فى الحكومة إلى حد تهديد حقوق المواطنين يدلاً من حمايتها. وعلاج هذه المشكلة؟ 
يقول لوك إنه ليس أمام الناس فى هذه الحالة سوى "التضرع إلى السماء؛ لأن الحكام 
قى تلك التجارب يمارسون نوعًا من السلطة لم يخولهم الشعب مطلقًا إياها (كما) 
يقومون بما ليس لهم حق فى إتيانه من أفعال”*"). 


؟ - الحق فى الثورة 

ينشاً الحق فى الثورة على الحكومة المركزية عن حقيقة مفادها أنه فى الحالات 
التى تقع فيها إساءة إستخدام للسلطة مع غياب ما يعالج هذا الخلل من داخل السلطة 
بتكويناتها المختلفة» قمن حق المواطنين دائمًا أن يحتفظوا لأنفسهم بخيار الثورة على ' 
الحكام. والحقيقة أنه خيار لا يمكن للمواطنين أن يتخلوا عنه نظرا لأنه ليس من 
بسلطة” المواطن على نفسه أن يخضع نفسه لقرد آخر بإعطائه الحرية لتدميرة» قالله, 
والطبيعة لم يسمحا مطلقا للإتسان أن يودى بنفسه بتخليه عن حفظه لذاته."9”*) ويتاءً 
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على هذه الرؤية يقدر الله على كل شخص فينا واجب المحافظة على الحرية» وضمان 
عدم سلبنا إياها. ومن ثم فلم يؤكد لوك فى مواجهة السلطة التنفيذية أى التشريعية 
الشاردة عن الطريق السليم على مجرد الحق الطبيعى فى الحرية قحسب. بل أقر 
أيضًا بالحق فى الثورةء وكذلك إعادة خلق شروط الحرية كواجب فرضه الله. 

ولن يكون الحق فى الثورة: على الأقل فى تصور لوكء بمثابة الحل الجاهز 
اتشجيع الاضطراب المستمرء وعدم الاستقرار الاجتماعى. والسيب فى هذه الموقف أن 
لوك قد رأى فى هذا الحق حقا يُمَاآرس مبدئيًا من قبل الأغلبية وأنه لكى تقع الثورة, 
لايد وأن يكون هناك نفى كامل لحقوق الناس الأساسية. فحيث تكون حقوق المواطنين 
مهددةء أى عندما يبدو أن الظلم الواقع على فئّة قليلة فى سبيله أن ينسحب أيضا على 
الأغلبية العظمى من المواطنينء أفاد لوك بإخفاقه فى استكشاف كيفية إثناء الناس عن 
مقاومة تلك القوة غير الشرعية من خلال ممارسة حقهم فى الثورة. 

يبقول لوك: عندما أيثبت فى ضمير الأغلبية أن قوانينهم: ومعها عقاراتهم: وحرياتهم, 
وحياتهم, وريما دينهم أيضا قد أصبحوا فى خطر كيف سيمكن إثناؤهم أو إعاقتهم عن ' 
مقاومة القوة غير الشرعية تلك المصوبة ضدهم؟ لا إستطيع أن أخبركم."(07) ٠‏ 

لاشك أن قوة الأغلبية فى هذه الحالة ستفصح عن نقسها فى التهديد بالثورة أكثر 
من إتيان فعل الثورة نفسه. وأكثر شىء من شأنه أن يمنع المسئولين من التورط فى 
أنشطة فاسدة سيكون الخوف من أنهم إذا ما فعلوا ذلك وإذا ما شعرت الأغلبية 
نتيجة لذلك أن حريتهه مهددة ستكون هناك الثورة التى ستطيح بكل المسئولين خارج 
السلطة. ودرءًا لوقوع هذا الاحتمال يجب أن يحافظ المسئولون بين أنفسهم على شىء 
من الاستقامة فى تعاملهم مع أنفسهم, ومع المواطنين.(*) 


(*) كانت أعمال لوك السياسية ذات أثر كبير على الانتليجنسيا الأوروبية . وقد تولى فواتير قيما يعد دور 
الداعية الملتحمس لهاء ذلك أن وضوهه. وإيجازه, وكذلك اعتداله وانشغاله بالتجرية الماشتركة ء جعلت منه 
الآداة الممتازة للكفاح ضد الاستيداد الدينى والسياسىء وقد اسَئهم من أعماله مباشرة إعلانًا حقوق 
الإنسان الأمريكى عام '17/417. والفرتسى عام 1/44 , وثمة صياغات عدة لمختلف بساتير الجمهورية 
الأولى وأخذت عنه. آنظر “فرانسوا شاتليه" تاريخ الأفكار السياسية , ترجمة د . خليل أحمد خليل » 
معهد الإنماء العربى: بيروت . 1945 . (المترجم) . 
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- التسامح والمجتمع المدنى 

تطرح رؤية لوك للمجتمع المدنى على حد ما رأينا مقهومًا عن الحكومة محدودة 
السلطة من أجل حماية المبد الاجتماعى العام المتعلق بضرورة حماية حقوق الجميع. 
وقد جاء هذا المبداً فى نسيج ما طرحه لوك من مفهومه عن الأغلبية المطلقة » ولكن يظل 
هناك مقارية أخرى لحماية الحقوق عند لوك. فقد اشتملت رؤيته للمجتمع المدنى على 
حيز ماء خارج الهيكل الرسمى الحكومة يتمتع قيه الأفراد بحماية من أى خرق 
أو انتهاك لحقوقهم بسواء من الآخرين أو من الحكومة: والعنصر المهم الذى بساعد فى 
خلق هذا المستوى أو البعد من المجتمع المدنى يتمثل فى فضيلة التسامح. 

ففى مناقشته الفضيلة المدنية للتسامح الدينيء أفاد لوك بأن الناس يتمسكون 
بمعتقداتهم الدينية بيقين بالغ؛ وهم فى ذلك لا محالة ينظرون إلى الآخرين- ممن 
لا يؤمنون مثلهم - نظرة انتقادء وعدم احترام. فكيف سيكون ممكئاء فى مواجهة هذه 
المشكلة, أن تمتد حماية الحقوق لتشمل الجميع يمن قيهم المختلفون فى الديانة؟ 

أوجد لوك الحل قى كتابه 'رسالة فى التسامح”" «متاد:هاه1 ده :66اعا حين دفع 
بأن الدولة عليها أن تحفظ "المصالح المدنية” من قبيل "الحياة والحرية» والصحة ... 
وبالمثل تصون حيازة أى امتلاك الأشياء من قبيل المالء والأراضى.ء والمنازلء والأثاث 
وما شابه.”") فسلطة الدولة لا تتجاوز هذه النوعية من الأمور أو الأشياءء أما أن 
تنسحب على أمور تتعلق بالمعتقد الدينى فهذا ليس من خصاتصها. فالدولة لا يمكنها 
اإستخدام سلطتها فى الدفاع عن معتقدات دينية بعينها. وللحقيقة لا يمكن استغلال 
سلطة الدولة فى الترويج المسالة خلاص الأنفس 629). 

طبقًا لهذه الرؤية تمثل الكنيسة منظمة خاصة يمكنها أن تقر مذاهيها الخاصة 
بدون تدخل من الدولة. والأفراد الذين ينضمون إليها لابدء وأن يتفقوا على تقبل 
مذاهبها وتعاليمها. بالإضافة إلى أنه فى حين أن هذه المؤسسات قد تعلن عن إيمانها 
بما يمثل المذاهب الدينية السليمة» فهى لا يمكنها باسم الدين أن تغيرء ومن ثمء تهددء 
أى تسلب “الآخرين حقوقهمء ومتاقعهم' (') , ذكر لوك أيضًا أن هناك من الأمور 
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الأخلاقية مثل الودئية, والحسدء والتكاسلء» واللوم ما يتعارض مع مذاهب دبنية معينة. 
إلا أن الدولة لا يمكن أن تعاقب عليها. وهكذا يدوم الحال ما دامت هذه النماذج من 
السلوك ليست ضارة بحقوق الآخر أو ما دامت تلك الأشكال من السلوك لا تهدد 
السلام العاء"(1) . 


لا شك أن مذهب لوك فى التسامح يوحى باتجاه "لتعشء ودع غيرك يعيش (الوارد 
فى المقدمة -“"المترجم”). فقد ذكر أن الناس الذين لا يسيبون ضررا للآخرين عند ممارسة 
دينهم يجب أن نتسامح معهم. "وهذا الاحتراس واللطف يجب أن يستخدموه تجاه من 
لا يتدخلون فى شئون غيرهم. ومن لا يحرصون إلا على تمّهم من عبادة الله بالأسلوب 
الذى يرونه مقبولاً أيّا كان رأى الناس فيهم, ما دام الأسلوب مقبولاً لدى الرب ويمقتضاه 
يحتفظون بأعظم الآمال قى الخلاص الأبدى.'9') فالجميع أحرار فيما يرغبون قى 
اعتقاده ماداموا لا ينكرون على الآخرين حقوقهم المدنية الأساسية. 

فما الدلالات الضمنية لعقلية "لتعش ودع غيرك يعيش" قيما يخص توسيع حماية 
الحقوق لتشمل جميع المواطنين؟ من الجائز أن نجد أعضاء نقس الكنيسة راغيين فى 
المحافظة على احترامهم لأعضاء كنيسة أخرى. ومن الوارد أن يحترم أعضاء الكنيسة 
الواحدة حقوق غير الأعضاء. بيد أنهم لا يقعلون ذاك بسبب أنهم مؤمنون بأولوية 
الحقوق عندما يتعلق الأمر بالحقيقة الدينية, وإنما لأنهم يريدون تجنب عدم الاستقرار 
الاجتماعى الذى قد ينشاً عن محاولة مختلف الناس فرض منظورهم الدينى على 
الآخرين. 

ونتيجة هذا التسامح الذى يعد من بين أهم الفضائل المدنية أن يتحقق التأمين 
المياشر لحقوق الآخرين بمن فيهم الأجانبي ممن يعتقدون فى معتقدات مختلفة. وهنا 
يأتى تدعيم الناس لحقوق الآخرين لأسباب تختلف عن ذلك الالتزام الواضح الذى يضع 
حماية الحقوق ضمنئ الأولويات الرئيسية. فالناس قد تظل ضامرة لفكرة أن هؤلاء 
الآخرين الذين يتسامحون معهم لا يستحقون بالفعل نفس الحقوق المكفولة لبنى 
دياتاتهم. واتجاه لتعش ودع غيرك يعيش إنما يساعد على إثناء الشخص عن التصرف 
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بناءً على هذه المرؤية. وذلك من أجل السلامء والإستقرار. ورغم ذلك يبقى هناك شعور 
عميق بالاختلاف لدى كل طرف يعتقد أن الآخر يقتقر إلى امتلاك الحقيقة, ويسيب تلك 
الحقيقة يمثل هذا الشعور تهديدًا طويل المدى للخيار الدينى لدى كل شخص. 

ولقد وجدنا عند لوك بعدًا لهذا الاتجاه أقصح عن نفسه قى الموقف من الكاثوليك, 
والملحدين واللا أدريين .5هةدهموه *) فقد ذكر لوك انه لا يمكن التسامح مع "آراء" 
تتعارض والحفاظ على المجتمع المدنى."9') بناء على هذه الرؤية تسامح لوك بالكاد مع 
الكاثوليك زاعمًا أنه لا حاجة بنا إلى التسامح مع (من يسمون بالكاثوليك) الذين 
يقولون :" الملوك الخارجون على الكنيسة إنما يهدرون تيجانهم وممالكهم."2') إذن هل 
كان لوك سيمد قاعدة الحقوق على استقامتها لتشمل الكاثوليك الذين اعتقدوا فى 
معصومية اليابا من ارتكاب الخطأ؟ ريماء فما دام كان متاكدًا من أن الكاثوليك لم 
يكونوا من مقسدى الأوضاع فى المجتمع المدتى قريما كان سيفعل. وإكن يبدو من غير 
الواضح أنه كان من شأنه أن يتصرف هكذا . أما بالنسبة للملحدين فكانت هناك قوائم 
أطول من الحقوق المنكرة. قها هى لوك يتحدث عن الملحدين قائلاً: وأخيرًا فإن من 
لا يمكن التسامح معهم على الإطلاق هم من ينكرون وجود الله. قالوعود, والمواثيق» 
والعهود» والقسم التى تعد روابط موثقة للمجتمع الإنسانى لا يمكن إمساكها على 
الملحد."9*') وأخيرًا ليس من الواضح ما إذا كان حتى اللاأدرى سيجد مائدة كاملة من 
الحقوق فى المجتمع المدتى عند لوك. قهو يقول: على جميع الناس أن يؤمنوا بالله, 
وبالتالى قلايد للجميع "أن يدخلوا قى أحد المجتمعات الدينية"(1). 

إذن فمذهب التسامح لدى لوك يوحى بأن الناس الذين يقومون على جميع 
الأصعدة يتدعيم القوانين المدنية قد يظلون خارج حمايتها وكذلك يمكن أن يفقدوا تفس 
الحقوق المكقولة للجميع. ولأن مبدأ لتعش وتدع غيرك يعيش يسمع للناس أن يعيشوا 
جنبًا إلى جنب بدون تفاعل بين بعضهم البعض بغرض خلق روابط مشتركة من الفهم, 


(*) هم القاظون يأنه لا يمكن معرفة شىء عن الله . (المترجم) 1 
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روابط من شأتها أن تساعدهم على تقدير معتقدات الآخرين» ققد يعيش الأقراد مع 
بعضهم البعض وإكن مع شعور بعدم الثقة والارتياب آخذ فى النمو. نتيجة لهذا 
ستكون هناك عوائق حقيقية للتواصل بين الناسء هذه العوائق قد تفضى بالأقراد إلى 
أن يشكلوا أغلبيات تعمل على سلب أو إنكار حقوق الآخرين ليس لسبب إلا لكون 
الآخرين يدينون بمعتقدات مختلقة. 

مع ذلك فإن الفضيلة المدنية للتسامح توحى بوجود حيز أى مساحة فى المجتمع 
يمكن للأقراد قيها أن يلتقوا بيعضهم البعضء ويشكلون روابطهم أو مؤسساتهمء 
ويدخلون فى علاقات وقق ما يختارون. وقى هذه المساحة ستتحقق الحماية لحرية 
الضمير. إلا أن هذه المشكلات التى سردتاها بخصوص نظرة لوك للتسامح تشير إلى 
أن هذه المساحة فى المجتمع المدنى, والتى أشرنا إليها قى الفصل الأول باسم الحيز 
المستقل للجماعات الطوعية سيعتريها صعوية الاستمرار عندما لا تكون الفضيلة المدنية 
للتسامح مدعمة بفضيلة الاحترام المتبادل. فالأخيرة ترمز إلى استعداد الأقراد لإظهار 
حسن النوايا تجاه الآخرين: حتى تجاه من لا تتفق معهم؛ بحيث يتعلم الأشخاص على 
الأقل أن يفهموا وجهات نظر تختلف عن وجهات نظرهم. ونتيجة لهذه الطريقة من 
الفهم يخلق الناس ظروفًا تتيح للآخرين مساحة فى المجتمع يمكنهم فيها حماية 
توجهاتهم فى الحياةء وتتبعهم لوجهات نظر دينية أو أخلاقية معينة مادام لا يوجد 
هناك ما يهدد حقوق الآخرين. ولكن إذا غاب الاحترام المتيادل بالمعنى القعلى فإن 
الأفراد الذين لا يهددون حقوق الآخرين ريما يظلون فاقدين لمساحة آمنة قى المجتمع 
لممارسة وجهات نظرهم الخاصة. هذه المشكلة لا يمكن التغلب عليهاء ومن ثم تأمين 
الحيز المستقل من الجماعات الطوعية؛ إلا عندما تجعل من الاحترام المتبادل جزءًا 
أأسمى من ممارسة الفضيلة المدنية للتسامح. 

قالاحترام المتبادل كان له أن يحظى بأهمية خاصة عند أوك : فكما رأينا أن 
الصراع الطبقى الذى ينشأ عن علاقات السوق يمكن أن يمتل عقبة أمام تأمين حقوق 
الجميع » ويبقى أن وجود فضيلة التسامح مصاحب لها التزام بحكم الأغلبية المقيدة, 
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والحكومة محدودة السلطات (يمتل شوطًا طويلاً ) فيما يخص إمكانية تحقق الاحترام 
المتبادل. والحيز المستقل حيث إن منظور الاحترام المتبادل لا يمكن إسقاطه من 
حسابات لوك. والحقيقة أنه لهذا السيب فإن إمكانية تجنب الصراع الطيقى المدمر قد 
يكون أيضما قايلاً للتصور. 


م -- الرد والرد المضاد 

لقد كان من شأن هويز أن يدفع بأن رؤية لوك الثاتية لحالة الطبييعة تعد بالفعل 
قريبة من رؤيته هى على الرعم من مذهب التسامحء لأن لوك كان فى حاجة إلى.نفس 
التوع من الدولة التى نادى بها هويز بقرض تآمين الحرية التى تبشر يها فلسفته. ورد 
لوك هتا أن مذهب التسامح يمثل فضيلة مدنية من شأتها أن تقلل من الصراع على 
الدين ؛ مما يجعل الحاجة إلى الصيغة الهويزية للحكومة غير ضرورية. كما أنه من 
الجائز أن تقل حدة المشاعر المحيذة للدين مع مرور الوقت. وعلى أية حال سيكون 
الشىء ذى الأهمية الرئيسية فى مجتمع لوك هى تتبع أهداف مادية مثل الثروة, 
والممتلكات الخاصة:؛ وفى هذا السياق تققد القضايا الديتية أولويتهاء وفى الحقيقة إن 
القضايا الدينية ريما تصير أقل أهمية وأقل حسما عندما تصيح الحرية مرتيطة أكثر 
فأكثر بالاقتتاء المادى. 

حتى إذا لم يقلل الاهتمام بالأمور المادية من قوة الاهتمامات الدينية فإن ممارسة 
مذهب التسامح قد يجعل الناس أكثر عرضة لإرساء التزام مخلصء كأساس للتفاعل 
مع الآخرين : يقهم وجهات نظر وحجج من يختلفون عنهم. وإذا ما بزغ هذا الوضع 
إلى الهجود سيكون الأفراد قادرين على إدخال الآخر فى مناقشة من الوارد أن تصل 
أى تفضى - فى وقت من الأوقات - إلى إيجاد أرضية مشتركة. على سبيل المثال» قد 
يرى الأصوليون فى مناقشتهم للقضايا العامة أنه من الأفضل ألا يثيرون فى تلك 
المناقشات عناصر الرؤى الدينية الأصولية التى تميل إلى تهديد من يرفضون المذاهب 
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الدينية الأصواية. فمثلاً عند تتاول مسالة الإجهاض؟ من الأفضل ألا ندفع بأن من 
لا يؤمن إيمان الأصوايين سينتهى به الحال إلى الجحيم. ولكن من شان الأصوإيين أن 
يكونوا فى حاجة إلى تأطير هذه القضية من حيث كوتها مسالة أخلاقية يمكن تتاولها 
من افتراضات أخلاقية عامة, افتراضات يتقاسمها الجميع فى المجتمع؛ فى هذا 
السياق يجب أن تثير مسالة الإجهاض أسئلة بخصوص ما يشكل حقوق جميع 
الأطراف المشتركين, وكيف أن هذه الحقوق يمكن أن يتم توازتها بالشكل الأفضل 
يحيث يعامل الجميع فى النهاية معاملة عادلة. وإحدى النتائج الممكنة لممارسة مذهب 
التسامح وتعلّم مبداً لتعش وتدع غيرك يعيشء أن يكون الناس قادرين على إيجاد 
قاعدة أى أأساس للفهم, والاحترام المتبادل فيما بينهم. 

ولا شك أن هوبز كان من شأته أن يأمل فى نفس الحال أن يصبح الأصوايون 
وغير الأصوايين أكثر اعتدلاً فى نظرة كُلٍ منهم لاآخر بمرور الوقت, ولكن من الممتمل 
أيضًا أنه لم يكن ليعتقد فى واقعية هذه المحصلة. وتأسيسًا على هذه الحقيقة تكمن 
الطريقة الوحيدة لحماية حقوق جميع المواطنين فى الدولة التى رسمها فى ذهنه. وفى 
هذه الحالة كان لهويز أن يدفع بأن مذهب التسامح ليس كافيًا لحماية حقوق المواطنين 
لثّه فى مثل ذلك الوضع الذى يلتزم الناس فيه بشدة برؤية خاصة. ستكون الطريقة 
الوحيدة لكفّهم عن التدخل فى * شئون الآخرين هى أن تستخدم الدولة قوتها المعقولة 
لإجبارهم على الانصياع للقوانين. فى حين أن لوك كان له أن برى هنا أن مقارية هويز 
ستفضى إلى تهديد الحقوق الإساسية للناس. ورد عليه كان لهويز أن يدفع بأن تهديد 
الحقوق ليس مثله مثل إنكار الحقوق» وعلى المدى البعيد وفى إطار حماية تلك الحقوق 
قد يكون من الضرورى أيضًا لشفا متت من الخوف بحيث يمكننا أن نهدئ من 
روع من لديهم الميل إلى مهاجمة حقوق الآخرين. 

فى المقابل يدفع لوك؟ بأن رؤيته للدولة التى تحد من بسلطات الخكومة يأفرعها 
المختلفة متمثلة فى هذه الحالة فى السلطتين التشريعية والتتفيذية تكون اكثر ميلا نحو 
تحقيق وضع سياسى من شأته أن يحمى حقوق الأفراد. أما رفض هويز للاعتقاد فى 
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دولة تُقعل بين بسلطاتها يفضى فى نهاية المطاف إلى التسليم بدولة ذات سلطة هائلة 
يحيث تصبح هى نقسها عدوة للحقوق. على الصعيد الآخر يعترف لوك أنه لتدارك هذه 
المشكلة. من الضرورى تأمين الشروط فى المجتمع والدولةء التى تحد من سلطات 
الأقرع المختلفة للحكومة: وإلا ستصبح الحكومة العدى الرئيس للحقوق التى من 
المقترض أن تقوم هى بحمايتها. ورد هويز هنا أته من المستحيل تحقيق أهداف دولة 
عادلة. ومنصفة فى حين أنهاء أى الدولة, دائمًا ما تكون مستهدقة من قبل الانتهازيين 
السياسيين ممن يحاولون تولى أمرهاء واإستخلاص سلطتها من أجل أغراضهم 
الخاصة. وهذا هو بالضبط ما تدعى إليه صيغة لوك للدولة عندما يسمح لسلطة الدولة 
أن تقسم إلى أفرع مختلفة من السلطة. 

وأخيرً قد يزعم آخرون أن المشكلة الرئيسية لدى لوك فى تعهده بمجتمع مدنى 
يضمن حقوق المواطتين إنما تتعاق بالصعويات التى تعترى عملية ضمان الأغلبية 
المقيدة. الداقعون بهذه الحجة قد يرون أن لوك قد أخقق فى التناول السليم لأثر واقع 
السوق فى رؤيته لحالة الطبيعة» وهذه الهفوة تشكل خطرًا على مفهوم حكم الأغلبية؛ 
الذى يلتزم فى نفس الوقت يعدم انتهاك حقوق أى مواطن. وعلى نحى خاص قد يدقع 
البعض يأن المواطنين عند لوك يصبحون معنيين» قى تتبعهم لحقوقهم: يمصالحهم 
الخاصة وأنهم يرفضون أى اعتبار للصالح الأعم والخير الأشمل. وهى المشكلات التى 
ناقشها روسُو؛ كما سنرى فى الفصل التالى . 
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الفصل الثامن 
جان جاك روسو 
الجماعة والمجتمع المدنى 


-١‏ مقدمة 

يمكن تناول جان جاك 2 به لاق0055] مالع 2لسحول ( ١1/١17‏ - 4لالا١ا)‏ 
كقراءة نقدية لما ورد من أطروحات وحجج عند كل من هوينء ولوك وأيضا لتلك المذاهب 
التى وحدت فى الفترة التى يشار إليها فى عصره بالتتوير الفرنسى -طونادع اعمعمم 
6. قيصيح السؤال: ما جوهر النقد روسو لكل من هذه التقاليد؟ 

لقد رأينا أن الهدف الرئيسى بالنسية لهويزء ولوك هى تحقيق مجتمع مدنى 

يوفر حماية لحقوق جميع المواطنين. ويالطبع لم تعن المطالبة بالحقوق؛ كما استعرضنا 
فى الفصلين السابقين؛ أن يسقط الأقراد من حساياتهم التسليم بضرورة وجود قيود. 
فما كان المجتمع المدنى عند هويزء واوك إلا واقَمًا يمكن فيه تحقيق الحرية الفردية من 
خلال قيود عقلية معينة من شأنها تأمين الحرية للجميع. وقد أوحت وجهة النظر هذه بأن 
الأقراد لم يعد محتمًا عليهم أن يتقبلوا القيام بأنوار قروسطية تقليدية كأبساس وحيد 
لتحديد هويتهم. وهنا بسيبدى أن أثر هويز ولوك كان أثرًا تحرريًا بوصفه قد دعم الحاجة 
إلى تحرير الناس من الأنساق التقليدية القروسطية. لكن بالنسية ل "روسو" كان إسهام 
كل من الكاتبين مدمرا للغاية لأنهما وضعا الرغبة فى الحقوق فى المقام الأول للتجرية 
الاجتماعية برمتهاء وهى المقارية التى خولت الناس الحق فى السعى وراء سعادتهم 
الشخصية الذاتية, الأمر الذى كان فى الغالب على حساب الفضيلة المدنية المرتبطة 
بالصالح العام.!") 


(*) كاتب قرنسى ٠‏ قضى حياته متنقلاً من يلد إلى بلد ؛ ومن عقيدة إلى عقيدة ومن رفيقة إلى رفيقة , وغالبًا 
ما كان فى صحة سيئة, ودائمًا ما كان ضحية حسه المرهف ومزاجه العاطفى. وقى قصيدة لبايرون يصف 
روسئ؛ يقول : 
“هو الذى ألقى السلحير على العاطفة 
ومن الويل اعمعت صر البلاهقة الغقامرة 
وفوق ذلك كانيعسصرف كيف يجعل 
الستون جل مسيلاً ويمخلع على الأتعال 
والخواطر الآثه ةلوئًاس م اويا" 
(اللترجم) . 
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أما فلاسقة التنوير الفرنسيون؛ فقد رأوا أن السلطات الحاكمة كانت مقترنة 
يتقاليد دينية, وأخلاقية, وسياسية بالية, وأن فرنسا كانت خاضعة اسيطرة زمرة 
متسلطة يسيّرها كل من الغرورء وتفاهة العقل. ورأوا أن الغالبية العظمى من الناس 
يمكنها التحرر من هذه العقلية. فمن خلال الثقافة يمكن للناس أن "تستنير" أى تتوفر لهم 
المقدرة على التفكير السليم الذى سيتيح لهم تجاوز الغرور الجاثم؛ وإرساء مجتمع 
تقدمى وأكشر عدالة وسعادة. مع ذلك, 1 هذا الاتجاه قد أقسد على الناس 
آمالهم؛ وتعويلهم على القضيلة المدنية. وأن ما أبسفر عنه التنوير أنه جعل السعى وراء 
الثروة والترف أكثر أهمية من احترام تلك الفضائل التى من شأتها تامين الصالح العام 
للمجتمع ككل(" . 

فى اتخاتة هذا الموقف من أشن التتؤور عاد روسو من جديد إلى العهد السابق 
من الفلسفة الكلاسيكية, ونظر وله إلى ما كان فى ذلك العهد من التزام يشرائع 
الفضيلة المدنية التى كانت تقاليد هويز ولوك والتنوير الجديد تعمل على تدميرها. قنراه 
فى مقالته الشهيرة عن "إسهامات العلوم والفنون” التى ركزت على إخفاقات التتوير 
يقول؛ "إن السياسيين القدامى قد تحدثوا دومًا عن الأخلاق, والفضيلة أما عن هؤلاء فى 
وقتنا الحالى فهم لا يتحدتون إلا عن الأعمال والتجارة."97) 


ومن ٍِ قالتربية التى إستلهمت روحها من التنوير» أو تربية العلوم والفنون, 
بالنسبة ل روسو قد شددت على الإيمان بالتقدم من خلال العلم, :و الكل راع ووس 
أن “التقدم” فى المعرقة الذى ذاد من الترفء والراحة المادية قد أبسفر أيضًا عن فتاء 
الصفة الأخلاقية للحياة!؛) . وهى الحقيقة المائة بأقضل ما يكون فى نظام التربية 
المصاحب لروح التنوير. قالقوفية بالتسدة لروميو قن عصبوةة والكن قحسة التعزيل الأكين 
على التقدم المادى, "تُحَمل أذهاننا وتفسد أحكامنا" وذلك لعدم التركيز على احترام 
فضائل مدنية عظيمة مثل الشجاعة والحب. فى هذا الصدد يقول روسو: 

"أرى فى كل مكان مؤسسات ضخمة تنشَئ الصغار ويتكاليف باهظة 
ليتعلموا فيها كل شىء ما عدا واجباتهم. فاطفالك لن يتعلموا لغتهمء بل 
سيتكلمون لغات أخرى لا تُستخدم فى أى مكان؛ وسقدرون على كتابة 
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قصائد يمكنهم بالكاد فهمها؛ وبرغم عدم معرفتهم التمييز بين الخطأ 
والصوابء فإنهم بسيملكون القدرة التى تجعل الصواب والخطأ أمرا ملتبسا 
على الآخرين بفعل حجج خادعة. ولكتهم لن يعرفوا ما ذا تعنى مفردات مثل 
الشهامة. والإنصافء وضبط النفسء والإنساتية. والشجاعة. وإن تلفت كلمة 
الوطن هذه الكلمة العذبة ابام وإذا إستمعوا إلى الله سيكون ذلك 
لخوفهم منه أكثر من كونه خشوءًا له . "© . 
ععة عأممعم ناولا 111لا 11151111111015 111111712115 ماع( ايلالاقعيات عهه [“> 
ك6 انال ؟أ1116 أمععغاء ولأ طالاعلاء ووأتتتمع! رعذ ذاعم 1دعين 21 ون الاوسمئط 
5621 أأأئنا بإع11 آناط رع31101120! نات لأعطا لاما أمم أأزينا معرلائطء عنولا 
5 عماللا 10 ناهذا للاومق! الآينا بزهط1 :مكنا رأ عنع1 !501 2:6 أهقطة عرعطان 
لك آنا511110أل 10 للانا ولاللام ا أناكطاالالا :1512110ع10انا لإلعققط سمه بزإعطة لهطلة 
معنا 20111 1136113 وقل121 01 321 عا ععع5ك5مم أأأيلا بإعط1 ,لأآنكا مرم6ا عمد 
12201 01 [اآللا بإعط1 انا .31010111111 5نا0اععم5 لاط 5رع5آ0 10 عاطقماتروه 
20 نا0» ,/ق2011121111! رع61213م1212 ,لإاأنانع ,لأ 130111 05 اللا ع1 أدداين 
11 11 300 رعرهه (أعطة ععااجاك ععلاع2 اأزلنا لمدائعط1ة1 عتاندهن أعع يلاك هط بعرج 
. ”تققط 4ه 21210 فط 10 مقط حصاط بزط لعنتتج عط 10 كدعا عط الأن: ةا ر0ل4ه6© يفط ١‏ 
هكذا أصبح تقويض عقلية التنوير جزءًا رئيسيًا من أجندة روسو السياسية. 
قالسياسة يجب أن تساعد فى إعادة المواطنة, وجميع ما تترعرع عليه المواطنة؛ خاصة 
الاحترام العام أحاجات المجتمع, والتقاليد المناظرة للفضيلة المدنية. ولتحقيق هذه الغاية 
يتطلب الامو سس رت د » وجود ' نوع معين من المشاركة السياسية تجعل الأقفراد 
يشعرونء وأيضا يرون أنفسهم جزءا من مجتمع يخدم فيه كل شخص حاجاتء وشئون 
الصالح العام, ومن كم يخضع كل قرد مصالحه الخاصة للحاجات الأعمء والأكبر 
قلع يكن لرومتو أن قبل اناهن ويجهنهى بن لوك أل هوي بغمدة كوي 
المجتمع المدنى يما فى ذلك مقهوم "السلطة التنينية" لدى الأخيرء 'والحكومة المحدودة" 
عند الآول. ققى كلتا الحالتين لا تساهم هذه الأشكال من الحكومة سوى فى تدعيم خيرة 
اجتماعية مدنية يكون الهدف الرئيسى فيها وضع أولوية المصلحة الخاصة على احترام 
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الصالح العام. فيينما يقال إن المجتمع المدنىء عند كل من لوك» وهويز يدعم الصالح 
العام؛ المتمثل فى تلك الحالة فى الالتزام بتأمين الحرية, والحقوق المتساوية؛ فإنه فى 
الواقع يروج لمجتمع لا يقوم إلا على تسهيل نزوع كل شخص للبحث عن مصلحته 
الخاصة. وهى الميل الذى سيقلبه روسى بخلق مجتمع مدنى يقوم على خيرة المشاركة 
المباشرة للمواطنين فى صياغة القانون الذى يعيشون جميعًا بمقتضاه. 


؟ -الأنانية» وحب الذات: 

كتمهيد لمناقشة رؤية روسئى لحالة الطبيعة فى الجزئية القادمة نرى من الضرورى 
أن نستوضح مفهومه عن حب الذات 51/10/86 وكيف أنه يختلق عن الأنانية -158اء5 
55 فقد ذكر فى مؤلقه الرئيس فى التربية "إميل” 6انه6(*) أن الأنانية هى حالة 
ذهنية دائمًا ما نقارن فيها أنفسنا بالآخرين: على أمل أن يتطلع إلينا الآخرون ويرغبون 
قى أن يكونوا مثلنا ‏ "هذه الأنانية التى دائمًا ما تجعلنا نفاضل بين أتفسنا والآخرين. 
لا تصل مطلقًا إلى إشباع, لأن هذا الشعور الذى يجعلنا نؤثر أنفسنا على الآخرين إنما 
يقتضى أن يؤثرتا الآخرون على أنفسهم: وهى درب من المستحيل."9) ورغم استحالة 
هذا المشروع, إلا أننا نجد أن الأنانيين يسعون إلى جعل الآخرين راغبين فى أن يكونوا 
متلهم بأية طريقة. وهو الأمر الذى سيجعلهم فى الغالب يلجئون إلى أشكال مختلفة من 
الآخرين مظهرين تجاههم "زهو عظيمء ومكر خادعء وجميع ما يأتى فى أعقاب ذلك من 


رذائل.") فنحن نحاول أن نقنع الآخرين إلى أى مدى نحن مهمون ٠‏ وذلك بإطلاعهم 


(*) كانت رواية إميل أعظم ما كتب روسى فى التربية على الإطلاق » بسواء قى اتساع تأثيرها أ دوام يقائها , 
وفيها يذهب إلى أن التردية يجب آلا تكيح أى تطوع ميول الطفل الطبيعية » بل يجب أن تشجعها حتى تنمو 
وتزدهر . كما أن التعليم لا يجب أن يأتى من الكتب ومن الإرشادات اللقظية ء يل من الخيرة المياشرة 
بالناس والأشياء ؛ والأمسرة لا المدرسة هى الميدان الحقيقى التعليم , وأدواته هى الحب والتعاطف 
لا القواعد والعقويات , ولا ينيغى أن يكون الدين مسألة عقائد ومعتقدات ونصوص وشكليات وإنما هو أن 
يتظغل فى القلب شعور يالهبية والعبادة ٠‏ ذلك الشعور الذى يوحى بالله الذى هو وراء عقولنا. (المترجم) . 
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على جميع ما نملك من ثروة» وترفء وجاه؛ على أمل أنهم إذا ما رأوا مثل هذه الأشياء 
سيرغبون قى أن يصيروا مظنا . 

أنا انطرق الأكذن صترع) فق نعاة ووسنَّى نحت الذات الذي ذائما ا مكون خيرًا: 
ودائمًا ما يكون متوافقًا مع نظام الطبيعة. قحفظ حياتنا يعد محل ثقة الجميعء: ويجب 
أن يكون همنا الأول هى الحرص على حياتناء وكيف لنا أن نحرص على حياتنا 
بإستمرار ما لم نوليها بأعظم ما لدينا من اهتمام."9) ونحن بتفادينا تلك الحياة التى 
نسعى فيها لأن نكون أناسًا آخرين غير أنفسنا من أجل أن نجعل الآخرين مكنا؛ إنما 
نركز على أنفسناء وتنمية مشاعرنا الفطرية» وميولنا الطبيعية. فبظهور هذه الأخيرة؛ 
نصل إلى فهم كامل لطبيعتنا الحقيقية. وهنا من شأتنا أن نقهم أن “العواطف الرقيقةء 
والتبيلة إنما تنطلق من حب الذات» فى حين تنطلق مشاعر الكراهية. والغفضب من 
الأنانية.“(') وتتلقى هنا من روسو فهمًا واضمًا لفحوى المشاعر الطبيعية لدى الناس 
عند وصفه لمراهقة شاب قبل أن تفسدها إغواءات حياة جنسية عابثة. فالشاب غير 
الفاإسد يقصح عن “عواطق رقيقة: وجياشة: وعن قلب دافئ ... يخفق لمعانات أقرانه, 
هذه النفس الطبيعية تحركها "الرأقة, والرحمة, والجور(30) . 

ما يدقع به روسو هنا أن هذه المشاعر الطبيعية التى تهبنا إرشادًا أخلاقيًا مهماء 
نحجدها محرومة من التعبير عن نفسها فى هذا االحتقم الحو كرد . وفى تفسيره 
لوقوع مثل هذه النوعية من المأساة, يتضح أن روسو؛ شأته شأن هويزء ولوك؛ قد 
استخدم متهجا . بيدا مما يفترض أن يكون تصويراً دقيقًا لان بارس ع 
الذآن نظرة روس لهذا الإتساق ما فيل المحتفع فى خالة الطبيعة تخظلق جترياء كما 
سنرى فى الجزئية التاليةء عن رقى هويز ولوك. 


* -المحاضرة الثانية: أصل انعدام المساواة بين الناس 


بعل تمه وى لاتعاياء المساواة السياسية هو المحور الذى يدور حوله تصويره 
لمصدر ضلالنا عن حالة النفس الطبيعية . قما انعدام المساواة السياسية؟ إذن بخلاف 
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اللامساواة الطبيعية التى تشير إلى فروق فى القدرات. والإمكانيات: تنيثق اللامساواة 
السياسية عن موافقة الناس: وهى " تتالف من الامتيازات المختلفة؛ التى يتمتع بها 
البعض على حساب الآخرين كأن تجعلهم الأغنى: أو الأكثر جاهاء أو الأقوى منهم؛ أى 
حتى مجرد أن تجعل الآخرين يرضخون لطاعتهم.('') وفى مناقشته لانعدام المساواة 
السياسية أراد روسو أن بين كيف حدث أن تخْلّى عامة الناس قى المجتمع لقلة من 
الناس عن حق السيطرة على بقية المجتمع حتى ولى إستخدمت هذه القلة السلطة فى 
علاء مصالحها الخاصة على حساب الصالح العام. ليست فقط سياسة الصالح العام 
هى المستحيلة قى هذا السياقء بل المستحيل أيضً هو قيام مجتمع على أسس احترام 
تلك الغرائزء والمشاعر الطبيعية التى تمكن الناس من امتلاك الحس المتواصل بالتعاطف 
نحو الآخرين. 

ولكى نقهم كيف ينشأ ويتطور وضع كهذا من الضرورى أن نقتفى أثر الخطوات 
التى قطعتها البشرية بدءًا من حياة الناس كما هم فى حالة الطبيعة؛ ثم إستعراض 
تقدمهم من حالة الطبيعة إلى حالة المجتمع الحديث. وعلى مدى هذا الطريق بسنبين 
ما الذى جعل الناس ينحرقون عن تتبع الحقائق التى تأتى من قرارة أنقسهم, وما الذى 
ساعد فى تدشين نظام من اللامساواة السياسية الذى يزدريه روسى. قميحث روسو فى 
المحاضرة الثانية 01015 566000 هى تفسير 'سلسلة العجائب التى بمقتضاها . 
يشترى الناس الراحة الخيالية بالنعيم الحقيقى."9١)‏ . 

فى حالة الطبيعة عند روسو ليس الداقع عند الناس البدائيين هى البحث عن 

القوةء كما كان الحال عند هويزء كما أنهم ليسوا عقلاتيين خاضعين لأحكام وضعها 
العقلء كما كان الأمر عند لوك. إنهم يعيشون فقط من أجل حاضرهم: ولا يملكون خطة 
عقلية لمستقبلهم. ليس لديهم تشييكات اجتماعية أى اعتمادات على بعضهم البعض. 
غرائزهم الطبيعية تملى عليهم مشاعرهمء وحاجاتهم. وهكذا وصفهم روسو : إنهم 
مصيرون بحافزين طبيعيين أساسيين» أحدهما لحفظ الذات (الحاجة إلى الطعام. 
والمأمنء والملبس» والجنس) ونفور طبيعى من رؤية أى كائن لديه إحساسء خاصة بتى 
جنسناء قى حالة هلاك أو ألم" أى لتقل هى حفيظة عدم الإضرار بالآخر.9) ٠‏ 
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ومن هنا؛ على الناس قى سعيهم وراء حاجاتهم الأإساسية ألا يوقعون الأذى 
بالآخرين. لماذا يقترض أن يكون الناس مفطورين على عدم الإضرار بالآخرين؟ لأنهم 
مدفوعون بمشاعر التراحمء وهى التعاطف الذى يظهره الناس تجاه الآخرين ولا يرجع 
إلى أى نوع من "الحجج الدقيقة" حول طبيعة الصواب والخطأ يل من كونهم يستفتون 
قلويهم. وهنا لا توجد حاجة إلى قوانين ضد القتلء والسرقة. والاغتصاب لأنه ليس هناك 
ما يدفع لارتكاب مثل هذه الأشياء. ويفعل هذا الوازع الطبيعى ترى أنقسنا مقبلين على 
"أن نقعل ما هى خير لذا بأقل ما يمكن من الإضرار بالآخرين "(11) مهي ذأ هايا 560 
.011115 160 عاطتكدهم 35 لتاعقط 11816! 35 11أآينا ياملا 10 
ووضع هذه الحكمة كجزء من أتشطة الحياة اليومية؛ لا يتطلب بحدًا أخلاقيًا 
معقدًا فى التصرفات المزمع القيام بها. فالبداتيون يفعلون ما يبدو لهم الأقرب إلى 
الطبيعة , قهم عندما يجوعون يأكلون» وعندما يحتاجون لمأوى يبحثون ويجدون: وعندما 
يكون لديهم يواعث جنسية يشبعونها. ولكنهم على أية حالء يشبعون حوافزهم فى وجود 
إحساس ما يحضهم على عدم الإضرار بالآخرين. إذن فالسلوك الشخصى هنا هى 
مجو تحضلة تاجات الزء التعرقية والأنناسية ١97‏ د يقول روس :إن كل إخسان 
ينتظر فى سلام القوة الداقعة للطييعة: ويسلم نفسه لها بدون اختيار» ويلذة تفوق 
الجنون. ويمجرد أن تشبع الحاجة تخمد الرغبة عن بكرة أبيها."(') فى المقابل من ذلك: 
يحقق الشخص الحديث إحدى رغباته لمجرد أن يجد نفسه فى حاجة لإشباع رغبة 
أخرىء فالحياة سلسلة لا تنتهى من الرغبات ليس فيهاء إذا افترضنا تحققهاء ما يهب ' 
المرء السعادة. مع ذلك فالإنسان البدائى يعكس السلام فى بساطته " قنفسه التى 
لا يعتملها شىء ٠‏ مسلّمة إلى إحساس واحد يتمثل فى وجوده الحاضر يدون أية فكرة 
عن المستقبل مهما كان قريه. ومشروعاته مثل رؤياه لا تتجاوز نهاية اليوم. ٠ )١(‏ 
إن البدائيين: مثلما أشرناء متحررون من أى اعتماد اجتماعى. وهم ميدميا 
يعيشون بمفردهم مستقلين عن أية علاقات دائمة. ويكوذون تجمعات مع بعضهم البعض 
لمجرد إشباع غايات مرغوية متبادلة. قالارتياط الجنسى يحدث على أساس الحاجة إلى 
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الإشباع الجنسى المتيادل. ويمجرد تحقيقه ينفصلان ويمضى كل إلى حال سبيله» وريما 
لا يرون بعضهما مرة أخرى. والأمهات أرضعن أطفالهن وقاموا بتغذيتهم إلى أن صاروا 
قادرين على رعاية أتفسهمء فبمجرد أن يتحقق لهم ذلك يمضى كل إلى حال سييله؛ ويعد 
برهة من الزمن لا يتعرف أى منهم على الآخر(4") ٠‏ 
ولكن عتدما اكتشفوا أن قى مصلحتهم أن يعملوا مع بعضهم البعض لتامين 
حاجات مشتركة تضمن حياتهم ولت هذه العلاقات العايرة لتبدأ مرحلة العلاقات 
الدائمة!"') . أثناء هذه المرحلة عمل الناس معا بدون الحاجة إلى لغة رسمية: وتعلموا 
التواصل “يصرخات غير مقهومة يجانب العديد من الإيماءات وبعض الأصوات 
الإيحائية.'7 ') كما اخترعوا بعض الأدوات مثل البلطة: والأحجار المسنونة التى تخيح لهم 
توفير حاجاتهم الأإساسية. فى هذه المرحلة أيضمًا تشكلت الأسر لأول مرة» ودخلت الملكية 
الخاصة إلى حيز الوجود. والحقيقة أن الملكية لم تُُجد فى هذه المرحلة ظروفًا معادية 
لسعادة الجميع لآن كل شخص كان مجيرًا على احترام ملكيات الآخرينء وإلا كان 
سيواجه صراعا ضاريًا مع من بسيسلبه إياها .)١(.‏ 
علاوة على آنه لم تكن هناك حاجة إلى التورط فى صراع من هذا النوع نظرًا لأنه 
كان هناك من الممتلكات ما يكفى الجميع. ولأن لدى كل فرد من الممتلكات ما يمكته 
إستخدامه فحسبء قلم يكن هناك من هو فى حاجة إلى امتلاك ما لدى الآخرين» ومن ثم 
لم يكن هناك من يرغب قى سلب أملاك الآخرين. 
فبينما كانت أولى العلاقات الدائمة التى أوجدها البدائيون» خطوة على الطريق إلى 
الحياة الحديثة» فهى لم تكن منبع الفساد الأخلاقى: وانعدام المساواة السياسية. ويصف 
روسو هذا الوضع بكلمات شعرية قائلاً : « إن نظام الإسرة يمثل "التعود على عيشة 
مشتركة"» ويوأد أعزب ما يعرفه البشر من مشاعر: الحب الزوجى: والأبوى ", 9') . كما 
أن هذا الوضع كان مرتبطًا بتوفر ما يكفى من وقت قراغ وراحة. وقد كان لهذه الأبعاد 
الجديدة أن تجعل الناس أقل اكتفاء ذاتيًا وآكثر شدة على المستوى الذهنى؛ والجسمائنى 
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مما كانوا عليه فى الماضىء وأيضنًا أكثر عرضة للاعتقاد فى أنهم إذا حرموا من هذه 
الامتيازات سيرون أن الحياة أصبحت قاسية معهم.(") 

إلا أن هذه الخبرة لم تكن بالعامل الرئيسى فى قلبء وتثوير الحياة البشرية. . هناك 
أسياب أكثر أساسية كانت آخذة فى العمل 00 101001100 أن الناس كانوا 
يعيشون على قطعة أرض متصلة, ولكن بعد أن وقعت الفيضانات, والزلازل انقسمت 
منطقة العيش الرئيسية إلى عدة جزر مختلفة. فالناس هنا كانوا قد أجبروا على العيش 
معًا فى هذه الجهات المختلفة» ومن ثم تطوير لغات منفصلة» ومجتمعات متميزة, 
ومتنوعة. فى هذه الأوضاع الجديدة اتحد الناس فى مجتمعات دائمة» وكونوا الأمم التى 
توحدت بقعل تقاليدء وأعراف مشتركة!؟") ٠‏ 

هذه الأشكال الجديدة من ترتيبات العيش الدائمة كان لها أثر مهم على حياة 
الناس. فقد طور الناس "أفكارً عن الجدارة 56# والجمال". ولأنهم بدا فى مقارنة 
أنفسهم بالآخرين وفقًا لتلك المعايير العامة التى تقدرها الأمة ككل , فقد كان لمن وصلوا 
إلى المكائة الأفضل أن يثيروا الحقد لدى الآخرين.(*") ولكن حتى هذا الوضع لم يكن 
إرهاصا لخلق اتعدام المساواة السياسية. حيث إن الأمر مازال متمثنًا قى أن الأقراد 
كانوا يعيشون وفقا لمعايير أخلاقية عامة للمجتمع. فلم يكن قى هذا الوضع من أحس 
ولا حتى من نوى القدرات والإنجازات الأرفع شكواء معصومًا من الامتثال لتلك المعايير. 
يقول روسّى: “كان من الضرورى أن تصبح العقويات أكثر شدةء وصرامة بما يتناسب 
مع ازديادء وتواتر الإسباب المؤدية لارتكاب الجريمة."9") لقد رمزت حياة المجتمع 
اليدائى لوجود شعور قوى بالفضيلة المدنية اقتضى من كل قرد أن يخدم الخير الأعم 
المجتمع. فالمرء لم يكن متاح له؛ بحكم امتلاكه قدرات فائقة؛ كتقة؛ أن يتقادى مثل هذا 
الالتزام. يقول روسِمّى : “هذه الفترة من تطور القدرات البشرية تحتفظ بمكانة وسيطة 
بين الكسل الطبيعى 100016568 الذى اتصفت به حالتنا البدائية» ويين النشاط النزق 
الذى تتسم به حالة التمركز حول الذاتء ومن ثم فهى من المؤكد أكثر الحقب سعادةء 
واحتمالاً. "57), 


3277 


ولم تكن أيضًا بنية العمل فى المجتمع البدائى هى التى وضعت الخطوة 
المصيرية التى أقحمت ذلك المجتمع فى اتعدام المساواة السياسية. فقد كان كل 
شخص فى النظام البدائى متخرطًا فى جميع مراحل الإنتاج التى تمر بها أية سلعة. 
ولم يكن هناك؛ حتى هذا الحينء تقسيم للعمل يجرئ العمل إلى مهام بسيطة ويجبر 
العامل أن يهمل ما يمتلكه من مهارات يغرض أن يكون أكثر كفاءة على خط الإنتاج. بل 
ظل العمل بمثابة المحاولة التى يمكن للمرء فيها إظهار مهاراته. وإسهاماته فى المجتمع,» 
ويفعل هذه الأعمال يصبح معروفاء ومحترمًا لدى الآخرين. ويقدر ما وظفوا أنقسهم 
كاملة لإنجاز مهام يمكن إنجازها بواسطة فرد واحدء ولفنون لم تكن تتطلب تعاون 
الكثير من الأيدى؛ فقد عاشوا أحرارًاء أصحاءء صالحين, وسعداء يقدر تواققهم مع 
طبيعتهم, واستمروا قى التمتع فيما بينهم بأعزب مكافأة للتقاعل المستقل[") : 

الخطوة الحاسمة للبشرية ظهرت مع اختراع علم استخلاص المعادن غ6 
/ا#'االة, والزراعة , "العلمان” اللذان» على حد ما قال روسوء حوللا المجتمع إلى 
اتجاه انعدام المساوأة السياسية. وذلك بتغيير طبيعة العمل وإدخال أشكال مدمرة 
من الملكية الخاصة. وقى وصقه لهذه الأحداث صور روسو مساوى وشرور مجتمع 
السوق التجارى. 

قمع اكتشاق المعادن قامت صناعات جديدة لم يكن لها أن تستمر إلا بتحويل 
الجميع إلى مراكز إنتاج فى المدن. غير أنه مع تزايد أعداد العمال بقيت هناك فئة قليلة 
من الناس لتقوم بوظائف إطعام بقية المجتمع. ولمواجهة هذه المشكلة استخدمت المعادن 
لخلق أدوات تساعد على الزراعة يكقاءة أعلى. وهنا تمكتت الفئة القليلة من إنتاج كميات 
أكبر من الطعام تكفى لتغذية العدد المتنامى من السكان فى المدن.('') وظهرت حقوق 
الملكية الخاصة من هذا الوضع أيضا. فقد خول للفلاحين الذين يفلحون أرضهم لإنتاج 
' الطعامء أن يخلقوا قيمة من عملهم: ومن ثم ققد نالوا الحق ليس فقط فى منتجات 
عملهم بل أيضًا فى ملكية ما يكدحون فيه. إذن فقد ذكر روسّى. شأنه شأن لوك؛ أن 
المجتمع كان مطاليًا يحماية حقوق الملكية لجميع أعضاته.(") . 
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تشير هذه الوقائع إلى أنه يمصاحية التقدم الاقتصادى الذى تم يقعل التقدم 
فى صناعة المعادن والزراعة كانت هناك تياينات متصاعدة ما بين الناس قيما يتعلق 
بالقوةء والتفوذ. فقد ذمت المدن فى حجمها بحيث شيدت المصانع داخلهاء وحولهاء 
وصار الذين امتلكوا المصاتع وتحكموا قى عمل العمال من الآثرياء. وفقدت المناطق 
الزراعية بسكائًا » لكن مَنْ ظلوا يمارسون النشاط الزراعى ؛ أصبحوا من ذوى 
الآأملاك المترقين. ويإيجاز 'لقد قام الأقوى يمعظم العملء والأيرع استفاد من مهارته 
أقضل ااستفادة, والأكثر عبقرية منهم أوجدوا طرقًا لاختصار عملهم.'(١)‏ ماذا عن 
البقية؟ لأتهم افتقدوا إلى المهارات أو الحظ فى تآهيل أنفسهم كملاك مصانع أو 
قلاحين ناجحين ققد فقدوا الأهميةء والكرامة فى المجتمع. وفى هذا الوضع من 
اليسير أن نفهم أن القروق الطبيعية ستتحول إلى فروق سياسية. يقول روسسو: “إذا 
كانت المواهب متساوية» وإذا كان اإستخدام الحديدء واستهلاك الغذاء دائمًا فى 
توازن دقيق”7"') لكان للمجتمع أن يظل فى توازن» ولم يكن لآية تفرقة سياسية أو 
اجتماعية أن طهر واتتقل رفسو ليقولة 
' فهناك تفرقة طبيعية تفصح عن نقسها بصورة تدريجية كتقًا إلى كتف مع 
تفرقة مرهونة بالعملية الاجتماعية. فالفروق بين الناس التى تتطور بفعل هذه 
الوقائع؛ تأخذ فى الإفصاح عن نفسها بصورة أوضح كما يزداد تأثيرها 
دوماء وتبداً فى التثثير على مصير الأقراد ينقس النٌسبٍ * 9"). 
-10 أاعكاةا عأكعع2021111 لإأطتامعععمتدا /[األهنان1210 1311013/1 11131 15 11 علاط “ 
5نا1؟ .55قع020 (امتتقدألهاء50 18 لاط 0160 أكوعع0 بااأقنانع12 طاأينا تعطاعو 
ر1151811665نات؟أت 11056 لاط لمعم 0اعلاعل رلنع2؟ 0119لمة عععتع01]6 11121 15 11 
رأعع]آع ؟أعآ11 ذل 21113111عم 22501 رعأطهعه101]1: عند كعلالع25اع111 ععلدد 
-10م 52116 11 دأ 19101215لهآ ع1031)م أ0 1316 11 ععدعبااكها 10 متوعط لكيه 
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وظهرت طبقة قوية بسيطرت على بقية المجتمع؛ والمحصلة أن نشبت الحرب الأهلية 
بين الأغنياء والفقراء.9 ') ولكن لم يكن للأغنياء أن يتمتعوا بما حققوه بينما كإنوا دائما 
عرضة للوقوع فى خطر الحربء وأيضا لم يسن للفقراء أن يحسنوا من أوضاعهم حين 
كانت حالة الحرب واقعًا جاثمًا. ومن هنا خطط الأغنياء لذلق سلام جديد ينزع فتيل 
الغضي عند الققراء بدون أن يتطلب ذلك أية تضحيات على حساب أنفسهم. وانخدع 
الفقراء باعتقادهم فى أن العدالة ستحل فى المجتمع؛ كمحصلة للسلام؛ وأنه سيتم 
إرساء نظام اجتماعى من شأته حماية مصالحهم: ومنحهم الحقوق. والعدالة. لذلك 
تحدث الأغنياء عن تحقيق العدالة من خلال إحلال مجتمع مدنى من شأنه توفير الحرية 
للجميع. وبالطبع لم يكن قى نيتهم: أى الأغنياء؛ أن يلبوا حاجات الفقراء. إنما قصدوا 
فقط أن يبدى الآمر وكأنهم فعلوا ذلك. 
ولكن الفقراء عن دون حنكة؛ وبالطمع الذى ملأهم؛ ققدوا القدرة على خلق حلولهم 
الخاصة بهم؛ ومن ثم نجدهم يوافقون على "تقييد أنفسهم بسلاسل الأغنياء على اعتقائر 
منهم أن ذلك تأمين لحريتهم." ومحصلة ذلك؛ أن انتهى الحال بالفقراء إلى الموافقة على 
عقد اجتماعى أعطى حياة أطول لظلم الماضىء ولكن هذه المرة بتصديق من الفقراء. 
ومن ثم اإستطاع الأغنياء أن يحكموا من خلال المؤسسات التى انخدع الفقراء فى 
تأبيدهاء ويدا أن الأغنياء لم يعودوا فى حاجة إلى اللجوء للقوة لتبرير سلطتهم.!"). 
وقى تلخيصه لهذه الخبرة يقول روسو: 
"هكذا كان ... أصل المجتمعء والقوانين التى أضافت المستضعفين أغلمًا 
جديدةء وللأغنياء قوى جديدة ... وأرست إلى الأيد قانون الملكية الخاصة, 
وأنعدام المساواةء وحولت الاغتصاب الحاذق للحقوق إلى حق مبرمء ومن أجل 
أرياح قلة طموحة جشعة؛ بات جميع اليشر من الآن فصاعدا خاضعين 
للعمل. والعبودية, والشقاء."(7). 


10 1111615 الع عللون لاأعتلانثا ,305! 300 بإأعأع50 أه وأوتعه 36[أأ...كوين اعبرره" 
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-17161062 311 11110 211011 تناكنا 201011 2:1060اء ,لإأأنانبعض1 01 00ت بلأمعمموم 
حاعه زطناك للتكمآع ه1121 7111 عنات31111ة الاء1 3 01 11أ0عم 116 101 لقت رأطواء علط 


٠‏ "بوقع5 أت 00ت عل0ن ]أ عه رقمطة! 10 26 310تانالا علأكررهة عططاشت لع 
فالتفرقة السياسية التى وافق عليها العامة من الناس لم تكن سوى موافقة على 
عبوديتهم للأغنياء. 


: - فقدان الفضيلة المدنية : 
توحى هذه اللوحة التى رسمها روسو فى عمله 'مقالات عن أصل عدم التكافة” 
وعم ءه منوة:0 عد مه عهءدسهء215 16 بن السياق الاقتصادى للمجتمع الحديث 
إنما يتيح لذوى المهارة الفائقة أن يحرزوا سيطرة على الآخرين» وأن يستخدموا قبضتهم 
هذه فى تعزيز ثروتهمء وسلطتهم السياسية فى المجتمع. ومن ثم ظهر شكل جديد من 
الحكم الطبقى, شكل لم يعد قائمًا على الهيراركية لإداه:ة©8!. أى البناء الطبقى الهرمى 
التقليدى الذى وجد فى العصور الوسطىء بل كان حكمًا يقوم على قدرة المرء على إجراء 
العمليات الإنتاجية لصالحه الخاص. 
وصارت الملكية الخاصة رمرّاء بالتسبة لروسّوء ليس فقط للنمط الجديد من 
الحكم الطبقى ٠‏ يل أيضًا لمنهج حياة يطأ تحت قدميه تقاليد الفضيلة المدنية. كما أن 
هذه الأنظمة الإنتاجية السدة قد حطم من المال الشيء الأهم على الإطلاق ٠‏ قبدون 
المال يصير من الممستحيل شراء الماكينات, والمواد الأخرى الضرورية لإحراز مكانة 
متميزة فى سياق السوق القائمة على الصناعة. لذلك تأسست أنظمة المال لخلق عوائد 
تتيح للمستثمرين التحصل على الأموال التى يمكن استخدامها فى توسيع القاعدة 
الصناعية للمجتمع. ومن ثم تحول جل الاهتمام: والانتياه إلى بيان الربح؛ والخسارة. 
نعم لا شىء البتة بسوى الربح. 
لكن روسسى اعتقد؛ أن "أنظمة المال كانت اختراعًا جديداء لم تنتج شيئًا .“9 وكان 
لهذا الانشغال بالمال أن يحول العامة من الناس إلى أفراد "يبحثون عن الترف". 


321 


محالتون و عنيفون" و "أوغاد".9') ويفعل هذه الاتجاهات لم يعد لدى التاس حب 
الخير الأعم للمجتمعء ولم يعودوا حتى مكترثين بأن تكون إسهاماتهم فى تلبية حاجات 
المجتمع محل تقدير أم لا. قاليحث عن المال لم يقعل قى حقيقة الآمر سوى أن دمر 
مستقيل القضيلة المدنية قى المجتمع. 

وعندما يحدث هذاء قلا غرى أن تفسد سياسة المجتمع هى الأخرى. فالقادة 
السياسيون معنيون أكثر بإعلاء هذا النوع أو ذاك من الملكيات الخاصة: وليس لديهم 
المقدرة على صياغة أو ترسيخ مفهوم الخير العام. وكل من يدخل السياسة يقعل ذلك 
بنية بسلب, ونهب العامة.(") الأصوات تُشترى, والانتخابات تزورء والحكومة غير قادرة 
على وضع المصلحة العامة ككل فى المقدمة. فى المقابل. فى مجتمع اقترن يفكرة 
الفضيلة المدنية. نجد القادة مجيرين على إظهار الاحترام والتقدير للصالح العام. 
والقادة فى هذا الوضع يصبحون بالفعل خادمين حقيقيين للشعب. 

هنا قد يُطرح السؤال: كيف يمكن لسياسة فابسدة أن تتحول إلى سياسة جديدة 
للفضيلة المدنية؟ اعتقد روسو أن فى الإمكان مجايهة هذه الميول السيئة للأتظمة 
الاقتصادية الجديدة. والمنقذ هنا سيكون من خلال شكل للتربية المدنية تعلم الأقراد 
واجعاكية :وديم وك تحن الونان قن المعام الأول 1" وراى روستى [لة تدر هذا 
الهدفء والتعريف به على نحو حيد سيكتسب قوة هائلة من شاأتها قلب جميع الآثار 
السيئة لعقلية المال رأسًا على عقب. فيمجرد أن يكون لدى الناس حب لوطنهم 
سيصبحون قادرين على وضع حاجات الأمة قوق المصلحة الذاتية. ومن ثم تعود 
الفضيلة المدنية» أخيراء لتتزعم الموقق.'(*) فهدف السياسة الخالية من الفساد؛ أن 
تجعل الناس قضلاءء والطريق الأمثل لذلك هى تعليم الناس كيفية المحافظة على شرائع 
الفضيلة المدنية» وهو الهدف الذى سيمثل فكرة رئيسية للعقد الاجتماعى الجديد. 


يدا 
د 
كن 


ه- العقد الاجتماعى الجديد» والمجتمع المدنى الجديد 
كك قرع روسو إفهاد هذا الهدف؟ فى مناقشته لعقده الاجتماعى الجديد فى 

كتايه "عن العقد الاجتماعى”" 60015366 506131 02186 + أعرب روسى عن أمله قى أن 

يصبح الناس جزءًا من مجتمع يقوم على أهدافء وقيم عامة مشتركة. فيمجرد وجودهم 

فى مجتمع كهذاء لن يعودوا معنيين فى المقام الأول بمصالحهم الخاصة: بل سيجعلون 

السعى وراء الخير العام هى اليعد الأكثر أهمية فى حياتهم. قما طبيعة ذلك المجتمع 

الجديد الذى كان فى ذهن ا هذا ما نود أن نوردهء فى هذه الجرئية: بيشىء من 

التفصيل. 
' أقد أوضح روسسّو؛ فى تتاوله لمسالة التحول الجوهرى للأقراد من أفراد 
يتمركزون حول ذاتهم إلى مواطنين يتمتعون بعقلية اجتماعية متى كان طرحه 
للسؤال التالى: كيف يمكن إيجاد شكل من الاتحاد يمكنه. ومن خلال جميع 
القوى المشتركة أن ينود عن شخص,. وأموال كل طرف قي هذا الاتحاد: 
ويظل كل فردء رغم اتحاده مع الآخرين لا يطيع إلا نفسه. ويبقى حرًا كما 
كان من قيل؟ «(*ة) : 

اانا كأععاهىم 20ت 5لمقعاع0 لاعقطنتا مه11أه1أء2550 01 تتتره1 2 دك" 10 بيو“ 

لاط 300 ,255061316 (أع3© 01 00005 210 مكاعم 115 قعع102 لرمتودرمت للج 

كلاع00 ك5ععاعطارعنا12 رآلت طلاللا وقتالمن علتطيلا رعده طعدة عاط 4ه كممعدم 


. ”2610162 5ق عع11 25 كعلتهلرة: مه ؟الععتصتط بزأحره 


كانت إجابة روسسو؛ فى إيجاد عقد اجتماعى جديد تشير إلى أنه "لابد لكل فرد أن 
يكون على استعداد إلى تحويل (أو نقل) كل ما له من حقوق إلى المجتمع. ونظر 
لتساوى الجميع أمام هذا الشرط فلن يكون من مصلحة أحد أن يجعل من هذا عبدًا 
على الآخرين.7'*) ولكن لماذا يتحتم على الناس اعتناق مثل هذا النوع من التنظيم 
الاجتماعى؟ السبب أنهم يآملون فى تحديد أنفسهم كجزء من تنظيم جماعىء وهم فى 
ذلك مستعدون؛ شأتهم شأن الآخرين عموما؛ أن يخضعوا إلى قواعدء وأهداف عامة فى 
ظل هذا التتطيع:ها الفائدة الت ستفو يهم من بخراء ذك؟ يقول روس 'أقه “تنما 
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يهب كل شخص نفسه للكل قهى لا يهبها لأحد'. حيث يصبح الجميع محكومين بنقفس 
الفكرة للصالح العام التى تُرى آتذاك نافعة للجميع بما فيهم بالطبع الشخص نفسه. 
ومن ثم لا يعد أى شخص خاضعا اللسلطة المتعسفة للآخر "يسير الجميع قى ركب 
التوجه الأسمى للارا أدة العامة "9 ؟) "لمبعمعو عط أه ممناعوعال عمع ميد عط عمونا 
. "الابس 

ويجعل الإرادة العامة ساسا لحياة المرء يعود الأقراد ليتصرفوا مع بعضهم 
البعض كما كانوا عندما كانت المشاعر الأخلاقية الطبيعية للمجتمع البدائى هى التى 
تعلى عليهم طريقة التصرف. وترمز الإرادة العامة هنا إلى الالتزام بإعطاء الأولوية 
"للمصلحة العامة" أى الصالع العام كمقابل المصلحة الخاصة.(*؛) والحقيقة أنه لخلق 
مجتمع معن بحاجات كل فرد فيه يجب على الجميع أن يُخضعوا مصلحتهم الشخصية 
لخدمة المصلحة العامة. ولإعمال مثل هذا الشتروم يمدريا أن كفل تفيوراك مكيةة 
حول المجتمع, والسياسة نوضحها فيما تبقى من هذه الجزتية. 

أولاً: ترتبط الإرادة العامة بالحقوق التى يجب توفيرها للناسء وتنبعث تلك الحقوق؛ 
حسب روسمى؛ من تحديد المجتمع لحاجاته. لقد دفع لوك بأن كل رد له حقوق أإسابسية 
فى الحياة» والحرية. والملكية الخاصة: وهى حقوق مكفولة لكل فرد بصفته إنسانً . 
بالنسبة لروسسى تجنح هذه الرؤية إلى تشجيع الأقراد على التفكير قى أنفسهم كأشخاص 
مخولين لعمل ما يروق لهم. 

ولكن عندما يدرك المرء أن حقوقه تنبعث من المجتمع الذى يعيش قيهء قهى لا يقهم 
أن المجتمع يحدد طبيعة الحقوق التى يملكها فحسب؛ بل أيضمًا أن كل حق من هذه 
الحقوق مرتبط بالتزامات» وواجباتء وحدود يجب أن يراعيها القرد كشرط للحصول على 
هذه الحقوق. فالحقوق لا تدل فقط على الحرية الفردية, ولكنها تعنى الحرية الفردية فى 
سياق القضيلة المدنية. والوعى بهذه الحقيقة يمثتل ساس قدرتنا على منح الآخرين 
حماية لحقوقهم. 
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الشىء المهم أيضا هو ما تعتيه الإرادة العامة بالنسية لطبيعة الواقع السياسى. 
والمقارية التى يجي أن ينتهجها التاس فى تناولهم لقضايا هذا الواقع. قفى هذا الواقع 
تتحدد الحاجات العامة فيما يخص تلك القضايا التى تؤثر بشكل واسع فى حياة 
الجميع. وكانت حجة رومدى هنا أنه لوجود قضمايا بعينها تؤثر على حياة جميع المواطنين 
بطرق رئيسية ودالةء فمن الأفضل أن نجد مقاريًا مشتركًا لتلك القضايا من شأته أن 
يقدم للأقراد نفس التوجيه الأخلاقى. ولكن علينا أن تؤكد على أنه ليست جميع القضايا 
المطروحة قى المجتمع هى قضايا الإرادة العامة. قوضع مصباح قى أحد الشوارع من 
عدمه ليست قضية تهم كل المجتمع لأنها تخص فى تأثيرها جزءً! معينًا من المجتمع. من 
ناحية أخرى فإن قضايا الإرادة العامة تتعلق بتلك الأشياء التى يستوعيها جميع الأقراد 
على أنها متضمنة لخير عام. 

على سبيل المثال» تشتمل قضضمايا الإرادة العامة على أمور من قبيل كيفية وضع 
السياسة التعليمية» ما يشكل توجهنا كمجتمع تحو الزراعة, ما الدور الذى يمكن إعطاؤه 
للشرطة ٠‏ أى نوع من الرعاية الصحية والتوعية التى يجب أن نوفرها؟ وهكذا. 

أما عن طبيعة الصالح العام فيحدده المواطنون عن طريق التشاور الجماعى فى 
إطار نظام تشريعى » حيث يمكنهم أن يضعوا القوانين التى تحدد أى الحقوق التى 
ستمنح لجميع المواطنين: وأى الواجبات المصاحبة التى يجب عليهم الالتزام نحوها. 
ووظيفة السلطة التنفيذية هنا هى تنفيذ إرادة الشرعية, واتخاذ القرارات المتعلقة بتطبيق 
السياسات والقواعد التشريعية على وقائّع أى أحداث بعينها. وهو ما يعنى إذن أن 
السلطة التشريعية؛ "التى تنتمى للناس وقد يكون انتماعها لهم وحدهم"9*). تترك إبان 
إرسائها للسياسات العامة: وتحديد الصالح العام فى كل قضية؛ مسائل التطبيق 
لاختصاص السلطة التنقيذية.'('') وبالطبع يمكن للأشخاص العاملين كهيئة تشريعية أن 
يردوا على ما لا يوافقون عليه من قرارات للسلطة التنفيذية. أى أته إذا كان للسلطة 
التنفيذية أن تقر بأن أحد الحقوق التى أرستها السلطة التشريعية يجب أن يُطيّق بطريقة 
معينة لا تقبلها الأخيرة» يمكن للسلطة التشريعية أن تبطل إجراءات السلطة التنفيذية. 
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وإقرار الموقف حيال القضايا الرئيسية والأكثر أهمية: يبقى من اختصاص من 
يعملون فى وظيفة التشريع. إذن قالقوانين؛ حسب 17 "مجرد شرط للترابط المدنى. 
قالقوانين التى تخضع لها عامة الناس يجب أن تكون من صنعهم هم."(8*) فمع بسن 
الناس لقوانينهم؛ يتحولون من مجرد أشخاص واققين حياتهم على مراكمة الآملاك 
والثروة» إلى أشخاص. بجانب امتلاكهم للأملاك» هم أيضا مواطنون. وهذا هى بعيته 
الكجول الذى يكاق محتمعا عفنا وهنا دكن ووسى أن "المرور من حالة الطبيعة إلى 
الدولة المدنية", أى المجتمع المدنى 'يسفر عن تحول ملحوظ لدى الإنسان؛ حيث تحل 
العدالة محل الغريزة قى سلوكه. ويضقى على أفعاله صفة أخلاقية كان يفتقدها قيما 
بسبق."(؛) ففى هذا المجتمع المدنى يتعلم الجميع إخضاع مصالحهم الخاصة إلى صالح 
المجتمع الأكبرء وهذا السلوك هو أبساس معاملة الأقراد كتشخاص متساويين بكامل 
الاحترام والكرامة. والحرية الحقيقية هى ما دعاها روس 'بالحرية المدنية" التى تبزخ 
حينما يتساوى الأقراد فى استعدادهم لإخضاع كل ما يخص الإرادة العامة فى حياتهم 
إلى الإدارة العامة "(:0) . 

ويدون أن يكون الناس قادرين على سن قوانينهم الخاصة بهمء لا يمكن أن يتم هذا 
التحول الروسوى للأقراد؛ من مجرد حائزين لأملاك إلى مواطنين؛ يحترمون فى سعيهم 
وراء مصالحهم الخاصة معايير الصالح العام » ويالأحرى لا يمكن لمجتمع مدنى وقتكذ 
أن يوجد على أرض الواقع 

إذن لهذا السببء لم يقبل روس القواتين التى صنعها النواب أى الممثلون عن 
الشعب كما كان الأمر عند لوكء قبالنسية له " يصبح أى قانون لم يصدق عليه عامة 
الشعب باطلاء بل ليس بقانون على الإطلاق. " ففى المجتمع المدار جيدا حسب روسّى 
"يهرع الجميع إلى المجالس(01). 

غير أن روسو كان على وعى بأن التشاور العام قد لا يسفرء فى جميع الظروفه 
عن اتقاق عام على طبيعة الصالح العام فيما يخص مجال يعينه. فاختلاف الناس فيما 
بيتهم بهذا الشكل الراديكالى الذى رأيناه عندما اتقسم المجتمع بين أغنياء وفقراء فى 
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تفسير ووس لسالة انعدام المساواة » يخيل إلينا أنه من الممكن ألا يجعل التاس يصلون 
قيما بينهم - أيا كانت المدة التى قضوها فى التشاور؛ إلى اتفاق يخدم حاجات جميع 
أعضاء المجتمع بصورة حقيقية. وعندما يتواتر هذا النوع من الخيرة قد يتسبب 
التشاور- فى إظهار الناس مشاعر مؤذية ومدمرة تجاه بعضهم البعض مقوضين بذلك 
كل أمل قى استمرار الإرادة العامة. 

و 3 المحصلة لأنه تصور التشاور حادمًا فى سياق أبسط كثيراء 
تقل فيه تسبة اختلاقات الرأى من حيث الكم؛ والدرجة. قالناس الذين يتناولون الأمور 
و ستفاوى الحسن العام :التطق معامة الثامن لااتعسيهم يشسكون نخسي زود يوجهات 
نظر واسعة التباين: ومن ثم فهم ليسوا بعيدين عن الاتفاق. هذا ها عناه روسو عندما 
قال إن "السلام والاتحاد والمساواة هم أعداء لدقائق الأمور السياسية. والأشخاص 
المستقيمون البسطاء من الصعب أن ينخدعوا بسبب بساطتهم. فالشراك. والحجج 
الذكية لا توقعهم فى الحماقة."9؟*) وهنا ان ذهنه القلاحون ويسطاء 
أو عامة الناس الذين يسنون القانون » "عندما خرى مجموعات من القلاحين. من أسعد 
الناس فى العالم. حيث يقومون بتنظيم شئونهم فى الدولة تحت شجرة الكافور ودائمًا 
يتصرقون بحكمة, ألا يرب المرء بنفسه من هذا التفكير الدقيق الذى تتميز به دول أخرى, 
تجفل من تفهدينا امنا قاكعة الصسية: وياكدينة أبهكا يفهل كسمن التكتيكات: 
والقموض؟097)- 

ولكن لماذا يبد الاتفاق بين الناس ممكنًا كما وصف روسى؟ رمس روسى كما 
يقول تشارلز تيلور :ماله7 58:1©8© : "يترابط قيما بينه بفعل عاطفة تعد امتدادا لهذا 
الحبور أو الفرح الذى يشعر به الناس فى صحبة بعضهم البعض."9'*) فى مجتمع 
كهذاء يتقاسم الناس قيمًا أساسية بعينها تخلق توحدا للفهم وأبساسًا للاجتماعية. 
ويموجب هذه الحقيقة فإن الناس لا يتلمسون طرقهم قى الحياة من منظورات أخلاقية 
واسعة التباين» ومتناقضة. فالمجتمع ليس بساحة ينادى فيها البعض بالتزام قوى بالدين 
فى حين لا يفعل الآخرون, أو حيث يعلى البعض من شأن رؤية ريفية للحياة؛ ويعكس 
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الآخرون رؤية حضرية: أى حيث يداقع البعض فيه عن التربية وفق آدابء وتقاليد 
كلاسيكية للجميع بغية جعل الناس مفكرين ناقدين يبحثون فى كل التقاليد. بينما يقضل 
الآخرون أن يظلوا مطيعين بدون تعد على الأعراف, والتقاليد القائمة. فهذه الخلافات فى 
وجهات النظر من شأتها أن تشكل طريقة الناس فى الإتيان بحكمهم حول مسائل عامة, 
وبالتالى قيما هم ماضون فى تتاول تلك المسائل من منطلق وجهات نظرهم المختلقة 
والمتعارضة بتلك الصورة الراديكالية من الوارد أن تفضى مشاوراتهم دائمًا إما إلى 
طريق مسدود أى تسوية غير سارة. 

ولاذا نذهب بعيدًاء ونحن نعايش هذه المشكئة فى غالب الأمر قى مجتمعنا 
المعاصر. فهتاك الكثير من القضايا قى عالمنا الحاضر لا يمكن حلها بطريقة 
مرضية لجميع الأطرافء ومن ثم فعلى الأفراد فى كلا الجانبين أن يتحلوا بالتسامح 
مع ما لا يتقبلونه أخلاقيًا من نتائج. هذا الموقف غالبا ما يفضى إلى خلاف اجتماعى, 
وسياسى مدمر للشعور بالحس الجماعى. والأمثلة كثيرة فيما يخص القضايا التى تنجم 
عن هذا النوع من الخلاف , منها على سبيل المثال حذر الأسلحة؛ والإجهاضء ومحاباة 
الأقليات كنوع من التعويض «هنءة 3141:2311/6, والصلاة فى المدارس. ولكن فى 
مجتمع روسو لأن المواطنين لديهم مشاعر وقيم مشتركة فهم يصلون إلى مواقف أخلاقية 
مشتركة ليست متباعدة كثيراً أى متتاقضةء لذلك فعندما يتشاورون بصدد مسائل عامة 
يكون الوصول إلى الاتفاق هى الشىء الأكثر احتمالاً. ومن ثم فإن “تيلور” صصائب فى 
قولة :وإنه لين معدرً) على مواطتى روسو آن يكقرطوا فى “"فجادلات وتشساورات 
مطولة» 0" _ 

ولكن علينا ألا نؤول وجهة نظر تيلور بحيث توحى نا بأن روس قد أنكر أهمية 
جميع أشكال التشاور بين المواطنين فى انخراطهم فى ممارسة الحكم الذاتى , فالقول 
بأن التشاور لن يطول ليس معناه أنه لن يحدث على الإطلاق. لأن التشاور هو أساس 
بسن المواطنين لقوانينهم؛ والذى فيه يظهرون ويصونون القضيلة المدنية اللازمة؛ التى 
تتيح للأقراد أن يدعموا الالتزام نحى الصالح العام. ولكن على ما ييدى من خلال ما يدفع 
به 'تيلور" من حجج أنه , لكى يوجد مثل هذا النوع من التشاور الذ وخدعة روس من 
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الضرورى أن تستمر المحافظة على قاعدة اجتماعية بين الناس من خلال إزالة كل ما فى _ 
المجتمع من أشياء تمنعهم من تقاسم قيم ومشاعر مشتركة. إذن فالمشاركة المباشرة 
للمواطنين فى إقرار القوانين» هذه الخبرة من المشاركة الديمقراطية لا يمكن أن تنجح 
إلا إذا أزيل ما يسيب فناء الشعور بالتضامن بين الناس. وفى سبيل هذا الهدف ناقش 


آم 


روسو الشروط الأسابسية لخلق الإدارة العامة واستمرار الحكم الذاتى للمواطنين. 

وسال ا أى ظرف يكون. الناس على استعداد لسن القوانين؟ وأورد 
روسو الظروف التى.تقوى من احتمال.وجود. شعور قوى بالاجتماعية بين-أعضاء المجتمع 
بحيث يكونون قادرين على بسن القوانين التى يمكن للجميع تأييدها. الظروف التى من 
شأتها أن تساهم فى نظام كهذا من المفترض أن تشمل؛ على سبيل المثال؛ وضع يكون 
فيه كل عضو من أعضاء المجتمع غير معروف أبقية الأعضاءء وحيث تبقى العادات, 
والخرافات الموجودة غير متأصلة يعمق » بحيث يمكن تعديلها لتدعيم أساس مشترك 
للمجتمع: وأيضًا ألا يطلب من أحد أن يحمل على كاهله ما يفوق قدرته, وأخيرًا عندما 
يكون المجتمع متحررًا من الاعتداء الأجنبى!*) . 

كما سييدى من بين أهم الظروف التى تساهم فى خلق ما يكفى من شعور 
اجتماعى بين الناس لتأصيل نشاط سن القوانين أن تكون هناك حاجة إلى منع القرارات 
التى تنبثق عن الفروق فى الثروة والملكية. وإلا لن تتحقق الثقة اللازمة للوصول إلى اتفاق 
فى التشاور. فى سبيل هذا يجب أن يتعلم الأقراد أن يتلمسوا طرقهم فى اقتناء 
الممتلكات عن طريق الحاجة إلى استخدام تلك الممتلكات للمساهمة فى مصالح المجتمع 
ككل. يقول روسئو: "آيّا كانت الطريقة فى تحقيق المقتنيات: يبقى الحق الخاص لكل فرد 
فى ما يكنزه من (ممتلكات) ذات خصوصية شديدة؛ حق خاضع لحق المجتمع فيها 
جميعا؛ حيث بدون هذا الحق الاجتماعى ما كان هناك تماسك للآلة الاجتماعية ولا قوة 


حقيقية لممارسة السيادة."57) 


لأنه إذا ما اعتنق الناس تلك الرؤية القائلة إن أملاكهم تخول لهم قدرا من النفوذ 
السياسى يتناسب مع حجم ما يملكونء سيعود النظام القائم على التفرقة السياسية مرة 
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أخرى ليصيح عاملاً ركيسيًا فى الحياة الاجتماعية» ويفقد المواطنون ثقتهم فى يعضهم 
البعض. ومن ثم ينتفى أبساس استمرار التشاور لإقرار الصالح العام. وقتئذ ستعتلى 
الإرادة الخاصة كل شىء » وتروج اأسياسات من شأتها يلا شك أن تكرس اتعدام 
المساواة السياسية. "لأن الارادة الخاصة تجنح بطبيعتها نحو امتلاك الامتيازات عكس 
الارادة العامة التى تميل نحو المساواة "(58) ٠‏ 

ولإيجاد اتجاه نحو الملكية الخاصة يتيح للأقراد أن يتصرقواء ليس فقط كتصحاب 
أملاك بل أيضا كمواطنين: من الضرورى أن تكون الملكية أو امتلاك الثروة بشكل 
مككدل: :وهنا مساوم روسو الك الهادداك دن ارسطى الذي داهم فين مسف ويه نيه 
المدنية. كما رأينا سابقًا عن الاعتدال فى الثروة. 

وقال روسو أنه لا يحب أن يكون هناك من هى ثرى جد بحيث يمكن أن يشترى 
الآخرء ولا ققير جدًا بحيث يمكن أن يشتريه الآخر.(*) الاعتدال فى الثروة بسيحد من 
مدى تركيز الأقراد على تحقيق النجاح المادى فى السوق. ونرى هنا أن رؤية روسو 
لتراكم الثروة تسير فى اتجاه معاكس لرؤية لوك» وموقفه الذى يتيح وجود ثروةء واسعة 
وتوزيع غير متناسب لها. قالناس» فى السياق الذى اقترحه لوك. يصبحون بالنسبة 
لروسسّو منهمكين فى إحراز المزيد والمزيد من الثروة. تلك العقلية من شاتها أن تدمر 
جميع القرص لإرساء الارادة العامة. 

إن السياق الممهد لهذا النوع من المجتمع؛ الذى يجعل من الممكن تحقيق التشاور 
لتحديد الصالح العام؛ يعتمد على قدرة المجتمع فى الاحتفاظ بإمكانية تحقق المساواة 
السياسية أو على الوضع الذى يمتلك فيه جميع المواطنين» بغض النظر عن الخلفيات 
الاجتماعية والاقتصادية؛ قولاً بسديدًا فى سن القوانين. غير أن المساواة السياسية 
لا تعتمد فقط على الاتجاهات الخاصة بالملكية أو توزيعها كما وصفنا. بل هناك 
بالإضافة إلى ذلك؛ حاجة إلى قيادة فى المجتمع تساعد المواطنين على فهم القضايا 
الإسابسية محل النزاع؛ والتفكير فيها مليًا من منظور الحاجة إلى إيجاد حلول تعلى من 
شأن الصالح العام أى الإرادة العامة. 


3230 


إن الإرادة العامة, بالنسبة لروسيو, دائمًا على حقء وتميل إلى “المنقعة العامة" مع 
ذلك تبقى المشكلة فى أن التشاور بين الناسء يصدد بسن القوانين» لا يمضى دائمًا 
"بنفس الاستقامة.!:') قالمواطن العادى دائمًا ما يقع ضحية الخداع قى ارتكاب أعمال 
ضارة بالحاجات الجماعية للمجتمع. ولتبديد هذا التوقع فنحن قى حاجة إلى قيادة 
تتكون قى هذه الحالة من سياسى محنكء ومشرع حكيم. 

فالمشرع هو شخص قائق القدرة يحاول بما أوتى من قوة الإقناع- دون الإكراه أن 
يضع إطارًا للتشاور بصدد سن القوانين بطريقة تقتع الناس أن يجسدوا فى القوانين 
الحاكمة للمجتمع قكرة الصالح العام. وفى شروعه فى هذا الدور يكون لدى المشرع 
مهمة "تغيير الطبيعة الإنسانية » وتحويل كل قرد (الذى يمثل فى حد ذاته كلاً متكاملاً : 
ومتماسكًا) إلى جزء من الكل الأكبر الذى يتلقى هذا الفرد منه حياته وكيانه. أى تحورل 
تكوين المرء بغرض تقويته.عن طريق مبادلة الكيان الجزئى , والاعتبارى بالكيان 
الفيزيقى والمستقل الذى نتلقاه جميعًا من الطبيعة (531) 

والمحافظة على المساواة السياسية» التى تعد أساسية جد لمشاركة المواطنين فى 
الحكم؛ تعتمد على إمكانية حدوث مجتمع يكون الأفراد فيه قادرين على التفكير فى أمور 
عامة حال مناقشتهم للقضايا المطروحة أمامهم. وحيث لا يملك الناس هذه المقدرة: فإن 
السياسة تتحول بالتالى إلى صراعات المصالح الخاصة حيث يستخدم المنتصر السلطة 
العامة لإعلاء أهداقه الخاصة على حساب بقية المجتمع. وتقادى هذه المحصلة يعتمد 
على أشياء كثيرة» كما أشرناء ولكن الواضح أن قيادة المشرع هى أهم تلك الأشياء. 


ص و ص ٠‏ 
5 - تهديد روسو للمجتمع المدئى 

مثلما أشرنا توا تتطلب المشاركة الديمقراطية ضرورة إقصاء ء مختلق العوامل التى 
قد تسفر عن الاتقسامية. . فى سبيل هذا شرع رومتى لسياسات قصد بها الحفاظ على 
شعور قوى بالفضيلة المدنية واحترام الصالح العام. ولكن هل فى قيامه بذلك يقدم روسو 
ما يكفى للحيلولة دون الوقوع فى وضع تقوى فيه المطالية يتأييد الصالح العام بحيث 
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آخر هل ينفى منهج روسو فى المجتمع المدنى أى أمل فى حدوثه؟ فى هذه الجزئية نود 
أن نصف يعض العوامل التى تجعل من تحقق المجتمع المدنى مسألة صعبة بالنسية 


- 


لروسو. 
فيما يتعاق بالتصويت. قد يمارس الأفراد التصويت لتحديد القوانين» ومن ثم تقرر 

الأغلبية المحصلة. ومع ذلك أقر روسو بأن الناس قد لا يتققون جميعًا قبل أى أثناء عملية 

التصويت. ولكن بعد أن يتم التصويت يجب على كل من لا يتقق مع المحصلة أن يغير من 

موقفه بحيث يدعم الطرف الفائز. 
"عند إدلاء كل شخص بصوته؛ يسوق رأيه فى المسالة المطروحة: ثم يتم 
الإعلان عن موقف الإرادة العامة من خلال حساب الأصوات. لذا قعندما 
يفوز الرثى المخالق لرأيى؛ فإن هذا لا يدل على شىء سوى أننى كنت 
مخطنًاء وأن ما كتت أظنه من الإرادة العامة لم يكن كذلك. ولى أن رأيى 
الخاص هو الذى تغلب لكنت فعلت يخلاف ما كنت أردت. عندئذ ما كنت 
لأكون ا وزئن” 

8 2110 121165 1116 ذه انهأتزأمه علط كع1هآك عأملا علط ودألانو دأ نوم طاعوع» 

.0165 156 359 انام 1011 لاتق 15 الألا لأمتعتعن ع1 01 ارمألمرداععل 

7015 11215 رذاأقلاعام ع5أت؟ 10 /[111121مت 011[للآصه 11 رعرمأععطا رتعطللا 

الأمنا 061131 1116 عط 10 علأم10 | أهطلثا 1131 2010 ومعقع رز عدللا | أقط1 بإأعرعمر 

00 م1121 لآناملثا [ بلع اتهتاعمم 11230 تلمأضامره مهالوم نزتم ]1 .50 أمم عدوي 

1 لانامنا | رعكعقت 11551 ص! .لعاقديت لفط ١‏ هالا 11201 ععطثه واأطاعسرمه 


”عع7 مععط عينوا] 


مكاتتهم المستقلة؛ مع نتائج التصويت. والحقيقة أن الجماعات التى لا توافق قد تتطلع 
إلى الطعن فى التدائع عن طريق إزشناء معاكم مز مق التقاش القهنايا |الطروحة سثان 
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الخلاف على أمل أنه قى وقت لادق» .ويعد مزيد من الدقوع, ونقديم المزيد من الحقائق 
أن يتغير رأى المواطتين. لكن روسو سيرى فى هذه المحاولة تدميرا للارادة العامة. وفى 
اتخاذه هذا الموقف كان يدقع ضد حصول المؤسسات الخاصة على دور سياسى قفعال 
ومستقل قى المجتمع. ولكن الأهم من ذلك: أن حجته ستبدى هادقة إلى منع الأقراد من 
المطالية بإعادة النظر فى مسالة ما قى ضوء الحقائق والدفوع الجديدة. وهو فى ذلك 
سيتيح للأغلبية تحطيم فرصة الأقلية فى التعبير عن وجهات نظرهم. 

لذلك تجد للرقاية دور مهما فى المجتمع المدنى لدى روسى. قى هذه الحالة ترتبط 
الرقابة بالحفاظ على تتبيد المواطنين للمفاهيم الأخلاقية العامة والملائمة التى تدعم فلسفة 
الارادة العامة عقون رودو "إن آراء الشعب إنما تنشاً عن دبستوره"9') ولكن حيثما 

يصبح المواطنون مفتتين بأقكار تتخذهم بعيدًا عن المفاهيم الأخلاقية المؤصلة لمجتمعهم 

ا المحصلة افتقاد الالتزام يواجبات المواطن. ولم يكن لدى روسى أية مشكلة فى 
تدعيم الرقابة من تلك الأنواع من الماديات التى من شأنها تحويل الناس إلى أفراد 
عنديّينا*) خادمين لأنفسهم أفراد شخصانيين, غير عابكين بالمحافظة على الشروط 
العامة للمواطنة. فالرقابة بالنسبة لروممٌّى مهمة ضرورية: وأولتك المفتقدون لإرادة وأسسس 
الرقاية لاشك يفتقدون إلى الصرامة المطلوية اتكريس الشعور بالفضيلة المدنية, 
والإخلاص المتواصل للصالح العام للمجتمع. ويمجرد أن نفقد الشعور بالمواطنة يصبح 
من الصعوية؛ إن لم يكن مستحيلاً أن تسترجع هذا الشعور. ' وينتج عن ذلك أن 
الرقابة قد تكون مقيدة المحافظة على الأخلاق» ولكن ليس بأية حال لإعادة إرسائها من 
د64 

هذا لا يعنى أن روس قد حرّم العالم الخاص, والحرية الفردية المرتبطة به تحريما 
كاملاً. لكنه كان فقط يأمل ألا يقتل هذا العالم الخاص الحس المدنى عند الناس. 
قالأقراد يمكنهم أن يفكروا كما يريدون وليس مقضيًا عليهم أن يحاسبوا على وجهات 


(©8 أو اناقامه إناناة - عندى ؛ أى صادر عن التقس لاعتيارات خاصة . و58 الانا66[لا5 - الذاتانية ؛ مذهب 
فلسفى يقيم المعرقة كلها على أأساس من الخيرة الذاتية »المترجم) ٠‏ 
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نظرهم, ولكن حين تتعلق حياتهم بمتطلبات الصالح العام يجب عليهم أن يوققوا وجهات 
نظرهم الشخصية مع الحاجات العامة. هذه وجهة نظر لها أهمية خاصة عند رويسى فى 
مناقشته للدين؛ فهو يقول "إن دوجمائيات... الدين لا تعد ذات أهمية سواء للدولة 
أو لأعضائها؛ إلا فى حدود كونها متعلقة بالأخلاقيات, والواجيات التى يلتزم من يتقنها 
بأداتها للآخرين. وكل فرد بالإضافة إلى ذلك يمكن أن تكون لديه آراء كما يريد بدون أن 
يكون من شأن أى جهة معرفة تلك الآراء "(19) - 

تمثل هذه الرؤية جزءًا مما أشار إليه روسو بمذاهب "الدين المدنى" الذى سيكون 
مطلويًا من الناس أيا كاتت انتماءاتهم الدينية» أن يدعمونه. هذا الدين المدنى هو الذى 
يحدد القيم العامة المشتركة التى تساعد فى تكريس الشعور بالمجتمع والترابط قيما بين 
أعضائه. ولكن ما مواد هذا الدين المدنى؟ كان من شأن روسو هنا أن يسمح بمبادئ 
دينية أساسية يعيتها مثل إمكانية وجود سعادة الآخرة للعادلين ومحبى للخير. أيضًا 
لابد أن يكون هناك احترام للقوانينء والدعوة إلى صون العقد الاجتماعي. وكان من 
شأنه كذلك أن يُقصى جانيًا عدم التسامح الديتي» فهو يقول : إن من يميز بين عدم 
التسامح المدتى واللافوتى يكون مخطنًا ... هذان النوعان من عدم التسامح غير قابلين 
للفصل بينهماء إنه من المستحيل أن نعيش فى بسلام مع أناس ننظر إليهم على أنهم 
ملعوتون."(١)‏ يجب أن يُمنح الأقراد حرية الاعتقاد الدينى بشرط ألا يعامل أحد الآخر 
يعدم تسامح بسبب الفروق فى وجهات النظر الدينية. 

إن مفهوم روسو للقيم المرتبطة بالدين المدنى يبدو ظاهريًا مقبولاً عند لوك. إلا أن 
تقارنة روم لتقاول الفروق النيدية لم تكن قائمة على تتصيع رورة أكعن وم غدرك 
يعيش" ل 'لوك" التى كان من شأتها تحقيق أبساس للقيم العامة التى يمكن أن تقيم 
مطلبًا اجتماعيًا لتحديد الصالح العام, والمحاقظة عليه. قلم يرد روسى أن تتدخل 
الخلاقات الدينية قى طريق هذا الهدفء وأمل بذلك فى إقصاء الخصام الدينى عن 
الأجندة العامة. 

هنا؛ من شأن هذا التعويل أن يرشدنا عن الطريقة التى كان لروسمى أن يتعامل بها 
مع من بسيمضون فى تحديد الصالح العام بطرق تختلق عن الطريقة التى يحددها 
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المجتمع ككل. فالذين يثابرون فى هذا الإطار قد ينتهكون المعتقدات المشتركة التى 
تساعد على خلق وحدة اجتماعية: ولذا من الممكنء بل من الواجب أن يتم إقصاؤهم. 
وهنا نجد أن مجتمعتا فى سعيه لخلق "الدين المدنى'. حسب روسو يتبنى وجهة نظر 
"يمكن أن تتفى (الشخص الذى ينتهك معايير المواطنين) ليس لكونه فابسقاء أو كافر؛ يل 
لأنه غير اجتماعىء لأنه غير قادر على حب القوانين. والعدالة بإخلاصء والتضحية 
بحياته إذا لزم الأمر قى سبيل واجبه."7"') من شأن وجهة النظر هذه أن تجعل إقصاء 
من يرقضون مقهوم الإدارة العامة لأمور تتعلق بالضمير أمرا مستسسماغاء ويدلا من 
إفراد مساحة لهم؛ من شأتها أن تتيح لهم الاستمرار قى مساطة سيابسات المجتمع؛ 
بذكو أفاروة و سدؤ اق :شن الخته 

ويناءٌ على ما تقدم فإن الحيز المستقل النموذجى للمجتمعات المدنية (كما ناقشتاه 
فى القصل الأول) والذى يمكن أن يعمل على الحد من بسلطة الحكومة ومدى تحركها 
وإطلاق يدها , يبدو فى غير مأمن فى مجتمع روسسّى. بالطبع يمكن أن يكون الصالح 
العام للمجتمع ككل محددا بطريقة ما تجعل ذلك الحيز المستقل واقعًا. ولكن ما ينفى 
احتمال هذا الترتيب أن روسو لم ير هناك حاجة إلى اصطلاح الأقراد على فهم وجهات 
نظر مختلفة راديكاليًا بصدد مسائل أخلاقية مهمة بغية خلق حيز مستقل يتيح للأقراد 
التمسك بمثل هذه الرؤى المختلقة على مدار حياتهم. على العكس فالناس عندما يأتلقون 
قن تجتفع رومدوافهم يفعاوة ذلك لتحديد مبياضات عانة يكن للجميع: يمن ظلى 
الجميع أن يلتزموا بها وإذا لم يكونوا على استعداد لجعل هذا النشاط بمثابة الأولوية 
الرئيسية لحياتهم يمكن أن يطلق عليهم مواطنون فاسدونء ومعرضون للنفى . 

ومع أنه فى ظل الفضيلة المدنية للاحترام المتبادل. (كما ناقشناها فى الفصل 
الأول)؛ يجب على الأقراد ممن يعتنقون وجهات نظر أخلاقية مختلفة, تتسم بالمعقولية» أن 
بهيتوا طرقًا لازدهار هذه الرؤى المختلفة جنيًا إلى جنب. ففى سياق كهذا لا يتصور أنه 
من المحتمل ظهور مقهوم للصالح العام يمكن للجميع أن يدعموه بصدد قضايا محل 
خلاف؛ مثل الإجهاضء والصلاة فى المدارس ... إلخ. ولكن من الممكن للناس أن يعيشوا 
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معا فى سلام, واهتمام متبادل للحاجات العامة للمجتمع عندما يكون هناك حس 
بالاحترام المتبادل وسط التاس بدرجة تكفى لأن تتيح اكل فرد؛ أن يعمل مع الآخرين 
لتحقوق مناخ مالم لجميع وجهات النظر المطروحة: 

ولكن بما أن روسو كان اديه التزام قوى بتكريس عناصر الفضيلة المدنية التى 
يمكن أن تساعد على إيجاد وامستمرارية الاستعداد وسط الناس للحفاظ على تأييد 
الصالح العام فهو لم يُمَسّمنَ رؤيته الفضيلة المدنية مقهوم الاحترام المتبادل كما عرضناه 
هنا. السبب فى ذلك أنه لم يكن قى حاجة إليه فكما رأينا أن التشاور لدى روسمى قاتمًا 
على معتقدات مشتركة, ومن شأته أن يزيل هذه الخلافات الراديكالية فى إطار رؤى 
أخلاقية بين التاس. ولأن تلك الخلافات لن تكون حاضرة؛ فإن الاحترام المتبادل كفضيلة 
مدنية ليس له ضرورة على الإطلاق. بل إته إذا أقصح البعض عن قيم شديدة الاختلاق 
عن كك ال يعتدعها الحتيع سيت إعساوهه عن المنتمع: قرؤية رود ىلجتي لمكن 
ليس من شأتها أن تكون مدعمة للرؤية الليبرالية (كما ناقشناها قى الفصل الأول) التى 
تتسامح مع الاختلافات الواسعة. 


/ا - الرد والرد المضاد 

تتمثل المشكلة الرئيسية للحيأة الحديثة عند روسى فى أن المجتمع قد صار شديد 
الفساد يفعل عقلية ممالئة للياطل: قائمة لإحراز الحظوة: والثروة فى حين أنه؛ أى 
المجتمع؛ قد فقد أساس العدل المتمثل فى حس طبيعى أخلاقى لرفاهة الآخرين. فقد 
آراد روسو أن يونس الجقع على الإزادة العامة أوعلى مقهوم للضالع العام يواقق 
كل فرد فى المجتمع على تدعيمه. ففى تكريس الصالح العام يتصنرف الأقراد فى النظام 
الاجتماعى الجديد بموجب التزام بعدم التعدى بالأذى على الآخرين؛ تماما مثلما كائوا 
فى حائة الطبيعة. الفرق بين حالة الطبيعة, والمجتمع الجديد؛ الذى تاق روسنى إلى خلقه؛ 
أنه فى ظل العقد الاجتماعى الجديدء وعلى حلاف ما جرى فى حالة الطبيعة؛ من إظهار 
الأقراد لاهتمامهم بيعضهم البعض بوازع جس طبيعى وأخلاقى؛ يكون مثل هذا الحس 
نتاجًا ملازمًا لنشاط المواطنة من أجل الصالح العام. 
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ولكن إذا ما دمر المجتمع هذه الحساسية الأخلاقية داخل الأقرادء قكيق 
سيمكن استعادة احترام العقد الاجتماعى الجديد, والإرادة الأخلاقية العامة؟ بمعنى 
آخرء كان 'للوك أن سال ا يوضح أسس تدعيم الإرادة العامة قى مجتمع 
يفتقد إلى الحس الطبيعى الأخلاقى. وكان للأخير أن يدفع فى رده بأن تدعيم الإرادة 
الجامة ينيع فت الال واقاعي خملن. قالأقراد على بيت من أنه فى غياب تدعيم 
مجتمع قائم على الإرادة العامة سيتمزق المجتمع بفعل الحرب الأهلية, والصراع. إنهم 
يحتاجون إلى المجتمع ليمدهم يكل.ما يشبع حاجاتهم الأإساسية. ويفهم هذا وذاك يدرك 
الأفراد أنه ليس هناك بديل عن تدعيم الإرادة العامة. وجعلها المحرك الرئيس بكل 
ها شيع لحناتهم العانة: هنا مدو روسب ترندًا لضدى وو الذى اوقغ بلح اشاس 
المجتمع المدتى هى الحاجة إلى تحقيق السلام بحيث يصبح المجتمع قادرا على العمل 
يطرق تخدم حاجات الأفراد. 
ولكن هذه الحجة تشير إلى دافع نراه بارزا فى قلب فكر لوك أيضا: هو الرغبة 

قن السدفادة ولتشكركن أن الجالة مكدا + وكيك حوالسؤال الواد يكلف زوب وعد 
ردً! على السؤال كان روسو سيدفع بأن السعادة لا تتحقق مطلقًا إلا فى مجتمع يحكمه 
التزام قوى بفضيلة مدنية؛ التزام يتمثل أفضل ما يتمثل قى الارادة العامة. هنا تصبح 
الحياة السعيدة هى الحياة التى .يتعلم فيها الأقراد أن يكيحوا نوازعهم المتمركزة حول 
المصلحة الذاتية بحيث تتوافق حياتهم؛ وتتشكل وفق حاجات المجتمع. 

لو بهحة روسو هذا أن السعادة لا تفقد مكانتها فى مجتمعه, ولكن كان فى ذهنه نوع 
مختلف من السعادة عن تلك التى وجدناها عند لوك -فسعادة الآخير فى نظر روسو تنش 
ع الصاح الذاقية فقط فى حن تسعفى رومدو مكنظ من الشتعاذة متكنا عن الساركة, 
والشعور بالمساهمة فى تدعيم الصالح العام للمجتمع. وأهمية فكرة الإرادة العامة أنها ترمز 
إلى هذا التميزء وأتها - أى الإرادة العامة - تعد البيان الفعال لهذا التميز. 

من شأن لوك هنا أن يدقع:-بآن فكرة الإرادة العامة ليست فى الحقيقة بهذا الشأن 
الذى يظنه روستى. فالكثير من الناس فى حقيقة الأمر ان يثقوا فيها. وحجة لوك" هنا: 
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نما حاول غجلة هي إغطاء الناين الحرية لمكتاروا أشكال الحداة الح يدون 
لأنفسهم فى سياق معايير عقلية. وقواعد أشرنا إليها بمسمى الفضائل المدنية. هذا 
النمط من الحرية يثير لدى كل فرد سؤالاً عما يبغى فعله فى حياته. ولكن روسو قى 
المقايله ويجعله الناس مساهمين فى معايير الصالح العام؛ يجب أن يهب كل قرد الهدف 
الذى يجب أن تور حوله حياته. ونمط الحرية التى تنادى بها الإرادة العامة هى بالنسية 
للوك منظور لما يجب على الناس أن يفعلوهء وهو يشير إلى الحاجة إلى دولة سلطوية 
تجبر الناس على أن يكونوا صالحين. 

فنا سقالقة ووز كاه لوال طبن لطر كارن ليور هق عليه دوا الأقر اف 12 
لوك إلى مواطنين. فهم سيظلون مجرد حائزين للثروات جاعلين من حماية أملاكهم 
القضية الوحيدة فى السياسة. ومجتمع مثل هذا يعيش فيه الناس بحكم قواعد تتيح لهم 
إحراز أكثر ما يمكن من ثروة لا يمكن مطلقًا أن يخلى من انعدام المساواة السياسية. 
ونتيجة لهذا فإن المجتمع المدنى لدى لوك سيتالف من أشخاص يحاولون اقتناء الثروة 
بغرض إحراز أقصى ما يمكنهم من نقوذ سياسى. هذا النوع من المجتمع سيتسيب مع 
ذلك فى تاكل الحسابسيات الطبيعية الأخلاقية؛ وهو ما من شأته أن يخلق القرد الذى 
فَقته روؤسمو: 

إن الخلافات بين لوك وروسمو تستدعى فى أذهاننا الجدال الدائر حاليًا بين من 
يدافعون عن مفهوم قوى للديمقراطية مثل روسو ومن يداقعون عن مذهب المجتمع المدنى 
الليبرالى الذى يتحلى بالتزام شديد تجاه الحقوق الفردية مكما رآه لوك. بالنسبة للوك 
يشير موقف روس إلى وجهة نظر للمشاركة الديمقراطية تمثل تهديدً مستمرًا لحماية 
الحقوق القردية. الحقوق التى يستخدمها الناس فى اختيار ما يرتضونه لأنفسهم من طرق 
فى الحياة. ولكن هذه الطرق دابَمًا ما تتبع فى بسياق نظام من الالتزام العام يقواعدء 
وقوانين أساسية تحد من السلوك بحيث يمكن حماية الحقوق لجميع من فى المجتمع. 

ولكن عندما يكون الصالح العام المحدد يصورة ديمقراطية هو الهدف السائد فى 
المجتمع فإن أى شخص قد يقفء كما جاء عند روسو, فى طريق إدراك هذا الهدف 
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سيتم إقصاؤه من أجل الصالح العام والواضح فى هذا الموقف أن حقوق الأقراد من 
قبيل حرية الضميرء والفكر قد تتعرض المخاطر تحت مسمى الالتزام الشديد برؤية 
بعيدة المدى للديمقراطية. 

إن الآمر الذى يعد من المواطنة الصالحة بالنسبة لمن يدعمون الرؤية الليبرالية 
للمجتمع المدنى؛ كما وردت فى الفصل الأول؛ هى الاإستعداد لتدعيم الفضائل المدنية 
للتسامم. والاحترام المتبادل حال تتبع الأفراد لأهدافهم الخاصة فى الحياة. هذه 
الفضائل التى من شأتها تأمين الحقوق الفردية. ومن الواضح أن لوك: هذا المداقع 
العظيم عن التسامح؛ كان من شأته أن يعتنق» على الأقل ولى يشكل جزئى؛ هذه الرؤية 
الليبرالية للمجتمع المدنى. هذا فى حين أن من يساتدون موقق روسى إنما يفسرون 
الاعتماد على الحقوق الفردية على أنهاء فى بعض الأحيان تعلى من شأن المصلحة 
الذاتية الفردية» هذا المذهب الذى ينكر احتمال وقوع شكل من المواطنة يكون الأفراد 
فيه قادرين على التضحية بمصالحهم الخاصة من أجل يلوغ الصالح العام. 

هذا الصالح العام الذى من شأن هويز أن يزعم؛ فى السعى إليه؛ يأن لا لوك 
ولا رومس أحدهما يمكنه تأمين ممعادة المواطنين. والسيب يسيط: فحكوهة لوك التى 
تتطلب الفصل بين السلطات تعد غاية فى الضعفء ومقسمة من أجل حماية حقوق 
أساسية للناس. وحكونة روس الت تقوم على شنار المواطنين إما أن تكون ضعيفة جذًا 
فى حماية حقوق الناس أو قوية جذاء وملتزمة بآداب الصالح العام بصورة مهددة لحقوق 
أولكتك غير المنخرطين أو المنصاعين ممن لا يعتنقون المعادير المقيولة للحياة السائدة. 

وهنا :من شان زوسى آن يرفض: ويشيراوة شديدة وجهة نظن هويز::عشير إلى أن 
الطريق الأفضل للمواطنة, واحترام الفضيلة المدنية لا يكمن فى "اللوياثان" الهويزى: بل 
يكمن فى الشعور بالمسئولية المكتسب عن المشاركة فى وضع القوانين التى يعيش المرء 
بمقتضاهاء ومن كم كان اروم أن يدقع يان كلا من هووة» ولوك قد دعا بالمجتمع؛ مق 
خلال هذه التزعة الفردية؛ إلى التجزىء: وذلك يحثّهما الناس على ريط الحرية يحقهم فى 
إنكار أهمية تلك القيم التى من شأتها إرساء دعائم الحس بالاتتماء إلى مجتمع يعلى 
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من الصالع العام. فمساة الحياة الحديثة يالنسبة لروسى . والتى زينها كل من لوك 
وهويز: فى أن مشاعرنا الطبيعية الأخلاقية يتم إخمادها تحبيدًا لقيم الحياة 
الحديثة التى تحثتا على إتكار كل أهمية للجماعة والفضيلة المدنية فى لهاثنا وراء 
الثروة واكصلخة الداتية: 
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الفصل التاسع 
كانط 


المجتمع المدنى والنظام الدولى 


-١‏ المعقل العاء*) 

على خلاف ا غمر عمانوئيل كائط (**) مقا انامهصصا( الا( - 18.5) 
إعجاب عظيم بحركة التنوير. فصار السؤال هذه المرة: لماذا كانت تجرية التتوير على 
درجة كبيرة من الأهمية؟ وهو السؤال الذى يمكننا اإستجلاء الإجاية عليه من خلال 
ما طالب به كانط من حماية الحرية الفكرية ضد القيم المهددة لهذه الحرية. على سبيل 
المثال انتقد كانط أعضاء الإكليروس الذين شرعوا قى إقرار قواعد دينية يغفرض 
ممارسة "الوصاية".: ومن ثم تقييد أو نفى الاستخدام العام للعقلء أى ما يقصد به ذلك 
التفكير العام المستخدم فى مناقشة مفتوحة ونقدية للسياسات, والقوانين؛ التى تؤثر 
فى كثير من المجالات على الصعيد الاجتماعى والسياسي. فالاستخدام العام للعقل؛ أى 
ما سنصطلح عليه باسم "العقل العام' 68508 عتاطنامء هى النشاط الذى يتيح للناس 
مناقشة مسائل مهمة؛ ومن خلاله يصبحون قادرين على توسيع معارقهم وإحرازن 
"التقدم قى التتوير العام."(') لقد كانت دعوة كانط إذن إلى ما نسميه اليوم بالتفكير 
النقدى أو الدعوة إلى تعلم كيفية استخدام مهارات التفكير لاختبار افتراضات. 
ويراهين بنيّة توسيع القاعدة المعرفية للمجتمع. 


(*) فى كتاية “نقد العقل المحض” ؛ أراد كائط أن يتبين إلى أى حسد يستطيع العقل المحض 88500 و5 
أن يحصل على المعرفة ٠‏ وهو يقصد العقل المحض ذلك العقل الذى لا يعتمد فى تحصيل المعرفة على 
التجرية أو الحواس ؛ إنما أنشآها من تلقاء نقسه إنشاء بحكم طبيعته وتركييه . أما العقل العام؛ فقيقصد 
يه هنا جملة العمليات التى يقوم بها الفرد قى سياق إجتماعى من تشاور ومناقشات للتوصل إلى قرارات 
يخصوص قضايا عامة . (المترجم) . 

(**) ولد يكوتنحسيرج » وكان أبوه سروجيًا تلقى تعليمه بإحدى مدارس الثانوية بالمبينة ثم بجامعتها التى قام 
بالتدريس قيها فيما يعد محاضرا أولاً ثم أإستاذًا بعد ذلك لعدة أعوام . أثر قى تفكيره تياران رئيسيان من 
تيارات الفلسفة الأوروبية : أحدهما الترعة العقلية التى وصلت إليه عن طريق أبساتنته بالصورة التى صاغها بها 
ليينتن” وفواف ؛ والتيار الآخر هى النزعة التجريبية التى شعر بتثثيرها بقوة حين وقع على بعض كتايات "هيوم” 
فى ترجمتها الألمانية , وكاتط هو أول فيلسوف كبير لا تكتقى فلسفته السياسية ؛ كما عتد الكثيرين من أولتك 
الذين سيقوه ؛ يأن تتضح وتنجلى 'بإعتبارات تاريخية "يل أنه أراد لها أن تتدمج يقلسفة للتاريخ . انظر: 
الموسوعة الفلسفية . مرجع سيق ذكره . ص .17059 » وأيضا حجان توشار »ص 5875 . (المترجم) ‏ 
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ولكن ما الذى ينطوى عليه انخراط الناس فى الأتشطة المرتبطة بالاستخدام العام 
للعقل؟ أى يمعنى آخر ما القواعد أو المعايير الحاكمة التى يجب أن نتبعها فى انشغالنا 
بالتفكير العام» والتواصل مع بعضنا البعضء والتفكير بصورة نقدية فى أمور عامة؟ 
هنا من الضرورى لنا أن نوضح هذه القواعد الخاصة بالتواصل؛ يحيث يمكن 
استجلاء أمر ذلك التنوير الذى أثنى عليه كانط. 

بادئ ذى بدء يجب على.المرء قى سبيل الانخراط فى التفكير العام أن يحرر 
تفسه من "الوصاية التى يجلبها المرء على نقسه * ووقاهانة 0ه/ناءهلءا85 والتى يقع 
فى ربقها من جراء اعتماده على الآخرين ممن يتاح لهم صياغة رؤاهم الخاصة.(") 
ومن ثم تصبح القاعدة الأولى أنه على كل شخص أن 'يفكر لنفسه ". وهذه القاعدة أو 
ما أسماه كانط 'بالاستنارة" توحى بضرورة "نجاة القرد من الخرافة.” الخرافة التى 
تضعنا تحت سيطرة الآخرين الذين يفرضون علينا أفكارهمء: ويجبروننا على تقيل 
معتقداتهم بدون مسأطة. أهمية هذه القاعدة أنها ترسى دعائم الشرعية اواحدة من 
أهم العناصر الخاصة بالاستخدام العام للعقل فى المجتمع المدنى. خاصة بغرض 
صياغة الأقراد لرؤيتهم التى سيعيشون عليهاء ويقارنون بها تلك الرؤى أو المواقف التى 
يتبناها الآخرون. وهى الهدف الذى لا يمكن تحقيقه إذا ما تمائلت جميع الرؤى: مثلما 
يحدث عند تقاعس الناس عن التفكير لأنفسهم:؛ وتسليمهم بأية طريقة فى التفكير 
تفرض عليهم!") . 

القاعدة الثاتية والتى تشكل أهمية للعقل العام تتمثل فيما أشار إليه كانط بيوصفه 
قاعدة "الفكر المتسع." هذه القاعدة تعد الأساس لإرسائنا؛ نحن والآخرون؛ وجهة نظر 
عامة وكلية يمكن المرء أن يستخدمها فى تقييم أرائه وأحكامه الخاصة: وأيضًا فى 
البحث مع الآخرين عن مقاريات عامة للهموم المشتركة. فما تلك النظرة الشاملة وكيقف 
يمكن تحقيقها؟ إذا كان لنا أن نيدأ بهذا السؤال فسوف نقول إن وجهة نظر مثل هذه 
لا يمكن لها أن تنطلق من موقف متجاوز للمبحث الإنسانى: ولنقل مثلاً من منظور 
متخيل غير واقعى يقع بمنأئى عن تجرية المجتمعء بل على العكس إنها وجهة نظر 
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مشتركة تنشا عند محاولة الناس فهم وجهات نظر بعضهم البعض بتكمل شكل ممكن. 
وفى تواصلنا مع الآخرين بهذه النية فتحن نوسع من مدى فهمنا بحيث نغدى قادرين 
على إحراز متظور شامل عن القضية موضع المناقشة 9©) فوجهة النظر المشتركة إنما 
تكون بالاكتمال. وإرساء الفهم بقدر ما تتيحه القضية أ المسألة قيد التناولء فهى كما 
يتضح وجهة نظر تتجاوز ما هو مالوف من أحكام اعتباطية؛ وعلى الجميع من أجل 
تحقيق هذا الفهم الممتدء أى كما أسماه كاتط "المتسع' أن يفتحوا عقولهم لوجهات 
النظر الأخرىء وذلك بالا يسمحوا “لظروفهم الشخصية الخاصة أن تملى عليهم 
أفكارهم؛ ويحيث يكون كل شخص قادرًا على وضع نفسه قى موقف الآخر"*) . 

القاعدة الثالثة والتى يجب اتباعها فى تحقيق الاستخدام العام العقل تتمثل فى 
"التفكير المتسق.7) حيث يجب على الأقراد أن يكونوا دائمًا تحت حكم القاعدتين 
الأولينء كمسالة اعتياد. خاصة أنهم يجب ألا يتيحوا للحكم الاعتباطى أن يحدد 
تفكيرهم, وعليهم دائمًا أن يسعوا لفهم وجهات نظر الآخرين فى مجرى تحقيق الموقف 
العام المشترك منها بغرض إصدار الأحكام حول القضايا. وإذا اقترضنا أنه عندما 
يتبع الناس هذه القواعد ويتشاوروا فيما بينهم بطريقة تكرس تلك القواعد سيكون 
ممكدًا تدعيم فضيلة الاحترام المتبادل كما وردت فى الفصل الأول. 

ولكن ٠‏ لماذا يتحتم على الناس تبنى هذه القواعدء واتخاذها أساسا للتواصل 
والاتصال فيما بينهم؛ ومن ثم لتأمين الإستخدام العام للعقل؟ هنا نقول أن الفلسفة 
الأخلاقية ل "كانط' قد قامت على تتاول هذا السؤالء خاصة وأن هناك قانويًا أخلاقيًا 
أساسيًا يطلق علية الأمر المطلق!*) همومه امهنموعاهه يقضى بأن يُعامل كل 
شخص فى المجتمع كغاية وليس كوسيلة. ققى معاملة التاس كغايات علينا أن نحترم 
حريتهمء ولا نجعلهم مجرد وسائل فى منظومة تخدم مشاريع الآخرين أو مشاريعنا. 


(+) الأمر المطلق : تعيير صورى بحت لا بحسب حسايًا للبواعت والأهداف المستمدة من التجرية . ولكن شكله 
الفعل . راجع : تسيس ميتافيزيقا الأخلاق " ؛ كانط , ترحمة د . عبد الغقار مكاوى 1510 . (المترجم) . 
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ولا شك أن الأمر المطلق فى إلزامنا بمعاملة الآخرين كغايات: لا كوسائل سيقتضى 
منا - قيما يبدو أيضًا - أن نسلك فى تفاعلاتنا مع.الآخرين بطريقة من شأنها أن 
تدعم تلك المعايير الخاصة بالاتصالء والتواصل التى حددها كانط من أجل تأمين 
الاستخدام العام للعقل.(/) - 

هتاء ويفقرض تحقيق هذا النوع من الاتصال- الذى يتيح للناس أن يعاملوا 
بعضهم البعض كفاياتء ويضعوا فى اعتبارهم وجهات نظر الآخرين » يجب إرساء 
عدة ستنء وشرائع للحياة. الشريعة العامة الأكثر وضوحًا فى هذا الصدد هى الالتزام 
بالسماح للناس 'يحرية غير مهدودة لاستخدام عقلهم الخاص للتحدث عن 
شخصهم”"7) . فالشخص الحر فعليًا يسعى للتحرر الكامل من جميع العناصر التى 
تلم أى تدمر قدرته على تجاوز العواتق التى تعترض تفكيرهء وذلك من أجل أن يحدد. 
هو والآخرونء تلك المعايير المشتركة المعقولة التى يمكن للجميع احترامها. والواضح 
أنه بتاءً على هذه الحاجة إلى الحرية. سيستتبع ذلك أنه لا يمكن للإستخدام العام 
للعقل أن يوجد إلا قى مجتمع يضمن هذه الحرية. والنوع الوحيد لمجتمع يحقق هذا 
هو المجتمع المدنىء لأن المجتمع المدنى هى فقط الذى يؤمن لكل قرد الحقوق الأساسية 
المطلوية للانضمام إلى عالم مستثير. 

وفيما يلى من الجزئيات العديدة فى هذا القصل بسنرى أن مناقشتنا للنظرية 
السياسية لكائط إنما جاءعت لتبين كيف أن ميدأ الدعوة إلى معاملة الآخرين كفايات 
يمكن أن يجد التعبير الواقعىء والملموس عنه فى كل من المؤوسسات الداخلية فى 
المجتمع المدنى: والعلاقات الدولية بين الدول التى تحافظ على مناخ من السلام 
الضرورى لتأمين المجتمع المدنى. فى سبيل هذا نقوم هنا باإستعراض الشرائع المدعمة 
لمجتمع ملتزم بالمحافظة على الاإستخدام العام للعقل. والخطوة الأولى نحو هذا الهدف 
تتمثل فى إجراء مناقشة أعمق لمقهوم الآمر المطلق؛ بأن نبين كيف يسوق كانط هذا 
الواجب الأخلاقى الأإساسى ويجعل منه أمرا أبساسيًا لنظامه السياسى. وللوصول إلى 
هذا الهدف من الضرورى أن نورد فهم كانط للعقل العملى 8ه685؟ اتعنا20:م. 


32530 


؟ - عملية العقل العملى 
فى مناقشته للعقل العملى أقادنا كانط بوجود 'قاعدة لإصدار الأحكام' ينبغى 

على الأفراد أن يتبعوها. قما تلك القاعدة؟ يقول كاتط: 
" لتسال نفسك؛ إذا ما كان الفعل الذى تبغى القيام به يفترض أن يتم 
بواسطة قانون الطييعة الذى أنت نقسك جزء منه؛ هل كنت ستعتير الأمر 
معكنًا من خلال إرادتك؟ الحقيقة أنه قياسًا على هذه القاعدة؛ يقرر كل فرد 
ما إذا كانت تصرقاته بسليمة أم خاطئة من التاحية الأخلاقية. فالناس دائمًا 
ما تسال:إذا كان المرء منتميًا لذلك النظام الذى يسمح أى فرد لنتفسه 
التحايل عليه عثدما يكون ذلك فى صالحه. أى أن يشعر آخر بالرضا فى 
إنهاء حياته بمجرد دخوله قى سقم كامل منهاء أى أن يبدو ثالث على خلاف 
كامل فيما يخص حاجات الآخرينء فهل من شأتنا أن نتقبل بكامل إرادتنا 
أن نصير أعضاء فى مثل هذا النظام؟(")!*) . 

عات تاماك 56مممرم تاملا طءقطيسر لاع عط ]أ رتعلأاعفطنا أأعكاناملز عامج “» 

ناملا ,أققم 3 عتعلنا أأع5اناملا ناولا تأعأنانلا 01 ةر 01 الاها 3 بلط ععوام 

بأ12 زا رعع00 عزرزملزعناع! .الآبلا ناملا لأونامغط؟ عاطتكدمم 25 11 لتجوع: كانام 

5اتا!' .لقط عه 0000 /إ70:21[1: 316 كلمتاع3 “عطاع انا عانم كتلط برط عملاععل 

216 ]1113 دوضلطا أه 02067 مق تأعناك 10 لعودماع0 عنه أ اوج واممعم 


,201211134 كلظ 10 1 11أو011آ1 عا معناننا عبأأعععل 10 الععتصتط بتامااج لانثهي» 


(*) لا يشكل "العقل العملى " فى نظر كانط عقلاً انتهازيًا . وأوامر العقل العملى تفرض نفسها كمطلقات 
لا يجوز تجاها القبول يأى خروج أو تجاوز . والتعليم والآمر الأخلاقى الموجود فى القايات لا يمكن فى أى 
حال من الأحوال أن يرتبط ويرهن بالوسائل , حتى ولو كانت هذه الوسائل تسمح باختصار الطريق المؤدى 
إلى القايات , والمثّال الأسمى عند كانط هو "السياسى الأخلاقى” وليس المكياقللى . والأخلاق دائمًا هى 
الحكم الذى لا حكم بعده فى السياسة ٠‏ وشعار السياسى الأخلاقى لا بد أن يكون حسب كانط : “لتكن 
العدالة هى السيدة الآمرة " 5لا10انال/8 125621 . ويقيم كانط من يعض النواحى جسر! بين روسو فى 
"رسالة حول أصل اتعدام المساواة " ويين هيجل , قهو يكمل ويمنهج., من فلسفة عامة , “الفكرة الكامنة” 
عند الفلاسقة ٠‏ والتى أعلنتها الثورة , وهى تعلق السياسة بالحق والأخلاق وتيعيتها لهما . أنظر : جان 
توشار ء ص 5875 . (المترجم) . 
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لإأناوناه هط عرعينا عط 35 50010 5 1]8ئ! عاط ومتصعارمطاك دآ لع 1لتأعداز أاء1 :ه 
-طأه 02 دلمعمم عطذ جره عع نع جت160111 عأءامدرمه طكأيتا لعكامه! ١ه ١1,‏ أه بجعي 
عجن وخ لأعناك أن اعططعت دج عط 10 ااأننا حنناه 5آ! 01 امعدعة عط كانامللا رواع 


“» 15129957 أه بعل 


لقد اعتقد كانط أن طريقة إقرار مفاهيم أخلاقية صالحة على المستوى العام هو 
أن نسال : أى المعابير التى من شأن جميع الأقراد العقلاء أن يضعوها فى اعتيارهم 
حتى تكون ملزمة بصورة عمومية. هناء وفى إقرار الأسس الأخلاقية للسلوك يكون 
المرء يصدد أن يسال نفسه عن النظام الأخلاقى ليس فقط للمرء نقسه ٠‏ بل لجميع 
الأفراد العاقلين. عندما يتخذ المرء هذا المنهج لتحديد أساس التصرف يمكنه آنئكذ أن 
يقر المعابير الأخلاقية التى من شأن جميع العقلاء أن يصدقوا عليها بصقتها أأسسا 
التصرف. فليس لعاقلء حسب كانط؛ أن يقبل الخداع كمنهج ,سليم فى حياته. ولا من 
شأنه أن يرتضى الانتحار خياراً عندما يشتد به الأمر. علاوة على أنه؛ أى العاقل؛ لن 
يتقيل أن تذهب مواهبهء وقدراته هباء دون تطويرها: ومن ثم فهو ان يرتضى لنقسه 
أيضًا أن يبدى عدم اكتراث بحاجات الآخرين("") . 

تشير هذه الأمثلة إلى الواجبات الأخلاقية: التى تنبعث عن العقل العملى إلى 
حقيقية أوسع, وأكثر احتواء؛ بالنسبة ل “كانط؛ وهى أن هناك واجيًا عوميًا اهدتويقهس 
لااناك تح تدعيم مبدأ أخلاقى أساسى دعاه باسم الأمر المطلق. هذا الأآمر المطلق 
يلتك كاددا بعوتي 11 د مارك ل وو وله الخاجده ادن يسار انيدي ليا أن 
تكون بمثابة قانون كر 000 

اعتقد كانط أن مفهومه عن الأمر المطلق قد قدم بيانًا دقيقًا يتعلق بالطريقة التى 
يجب على الأقراد أن يسلكوا بها قى تفاعلهم بين بعضهم البعض. كيف يمكن هذا؟ 


(+) وردت فى النص الأصلى "تبُسيس ميتاقيزيقا الأخلاق " ؛ وهكذا : "ناملا ١أءأاللا‏ تفنص ثقطا مه برلده عم 
,الها لمكتعاثون ه قترمعهط لأنام!ك غا كقطا الآينا مهنا ممدد 6( غ3 ممه -أى ؛ اعمل دائمًا يحيث يكون 
فى ابستطاعتك أن تجعل من قاعدة فعلك قانونًا كليًا للطبيعة " توشار . مرجع سايق (المترجم). 
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مبدكيًا يقوم الأمر المطلق على مبداً عدم التناقض «هناء11,201ه00060 وهى مأ يعنى أن 
المعيار الأخلاقى الذى يحدد طريقة الحياة لا يمكن مطلقًا أن يتناقض مع نفسه. فى 
المقايل ستكون هناك بعض المعايير الأخلاقية تكون متعارضة عندما يتيعها القرد,ء 
وبالتالى لا يجب اتباعها. على سبيل المثال إن المعيار الخاص بالتعهد برد الدين 
لا يشير إلى طريقة للحياة تنطوى على تناقضات صارخة: ولكن مفهوم رفض رد الدين 
المتعهد يه تعنى ذلك. هذا التمييز بالنسبة لكانط جلى وواضح فى حد ذاته؛ فإذا كان 
مفهوم التعهد قد سمح لى بعدم رد الدين لصاحبه كما وعدته إذن "لن يكون من شأن 
أحد أن يصدق أى شىء وعده يه أحدء بل سيسخر من كل العيارات من هذه الشاكلة؛ 
التى لن تمثل آتذاك 0 ادعاءات فارغة "(15) ٠‏ 

كما أن الأمر المطلق فى اقتضائه بأن نعيش وفقا لمعايير غير متناقضة إنما يضع 
أسابسًا لتحديد الواجبات الخاصة. والفعلية التى يجب أن نلتزم بها جميعًا. هذه 
الواجبات تشير إلى خط واضح لأنواع السلوك التى يجب أن نتعامل بها مع الآخرين. 
فقد ذكر كانط أن القانون الأخلاقى العام يتطلب أن يكون أى معيار أخلاقى نتيناه 
كأساس لتصرقاتنا قائمّاء ومصممًا بحيث يقتضى أن نعامل الآخرين كفايات فى حد 
ذاتهم وليسوا كوسائل لغايات الآخرين.(*)192) ٠‏ 

وتحديد الحاجة إلى معاملة الآخرين كفايات يمثل واجيًا عاما كان فى نية كانط 
إرسناؤه كمبد! ينبغى على الجميع اتباعه على مدار حياتهم. وفى هذا علينا أن نحددء 
ويوضوح جميع الطرق المختلفة التى سيتم يها الإقصاح عن هذا المبدأ. وقد راود كانط 


( * ) من الصعب هذا تصور كيفية تطبيق القانون الأخلاقى على الفكر والعمل ٠‏ ومن البراهين التى أوردها 
كائط قى نقده للعقل الغملى لا يمكننا أن نعير عن القانون الأخلاقى بطرق متعددة ومتعادلة ؛ وأيرز صياغة 
من بين الصياغات التى يراها متعادلة قى تعبيره عن الأمر المطلق هى هذه : "أعمل بحيث تعامل الإنسانية 
ممثلة فى شخصك وقى الآخرين لا بإعتبارها وسيلة فقط يل بإعتيارها دائما غاية أيضا ‏ وقد وردت قى 
النص الأصلى هكذا ؛ ملامة أ0 غهطأ مأ 35 أأعللا 5 6501م الئاه ]ناملا أ ,0م له 10 35 50 أعم 

. “كم3ة216 3 855 لإأع لمم 161/61 620 30 35 5لإقلثالة يووا 
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أمل قى إعطاء هذا المبدأ واجهة تطبيقيةء ليس فى تحديد واجباتنا فحسب, بل أيضًا 
فى تحديد تلك الستن التى تمكن الفردء والمجتمع أيضا من معاملة الناس كفايات 
لا كوسائل. 

إذن ققد بحث كاتط فى المقام الأول عن إظهار الواجبات الفعلية التى يجب على 
الأقراد اعتمادها يغرض منح الآخرين الكرامة التى يستحقونها. وفى سبيل هذا ميز 
كائط الواجبات الأخلاقية عن الواجبات الشرعية. فالواجبات الأخلاقية التى تجسد 
مطلب معاملة الآخرين كفايات تشتمل على واجبات من قبيل عدم الكذبء وتطوير 
إمكاناتنا إلى أقصى حدء والإحسان إلى الآخرين فى معاملتتا إياهم. وفى سلوكيات 
حياتنا اليومية علينا أن نفصع عن "أخلاق” تتضمن “كبم الذات” "1ملهتاددمم]امه", 
أى "الفضيلة” "عنناءالا” بن نجعل هذه الواجبات بمثابة القاعدة التى نتنطلق متها قى 
تصرقاتنا. وهنا فإن قواعد الاتصال أو التواصل مع الآخرين ٠‏ تلك التى أسهبنا فى 
شرحها آنقا ستبدى واقعة تحت فئة الواجبات الأخلاقية. حيث إنها تصف لنا الكيفية 
التى يجب أن نتواصل بها مع الآخرين فى مجرى محاولتنا تحقيق الاستخدام العام 
العقل. ومن ناحية أخرى فإن الواجبات الشرعية هى قواعد ملزمة قانوئّاء ومفروضة 
من الخارج من قبل سلطة سياسية شرعية.!؟') هذه الواجبات تجسد أيضا الالتزام 
بمعاملة الآخرين كغايات: وهى ملتصقة, كما سنرى فى مناقشة المجتمع المدنى عند 
كانط؛ بقيود شاملة مفروضة من الخارج: كوجه مقايل للوازع الأخلاقى الذى يقصح 
عن أشكال ضرورية من كبح الذات» فى حالة الواجبات الأخلاقية. خاصة أن الواجيات 
الشرعية تشير إلى تلك القواعد التى يجب اتباعها بغرض حماية نقس الحقبوق» 
والحريات لكل فرد فى المجتمع. 

فى الجزئية التالية نقوم باستعراض هذا البذل الذى قام يه كانط لتجسيد ميدإه 
الأخلاقى الرئيس لمعاملة الناس كفاياتء وذلك من خلال مؤسسات المجتمع المدنى. 
وقبل أن نمضى فى ذلك من المستحسن كطريقة لترقب ما بسيدلى به هيجل؛ مثلما 
سنرى فى الفصل التالى؛ أن نشير إلى أن هيجل لم يعتقد أن كانط قد أتم ما ينيغى 
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من عمل مناسب يُظهر طبيعة المؤفسسات. والممارسات القعلية التى تجسد مبدأه 
الأخلاقى الرئيس. والحقيقة أن آمل هيجل كان إنجاز ما أخفق فيه كانط؛ وهى على حد 
ما رأى وصف المؤسسات والممارسات التى لها أن تضع أمل كانط فى تحقيق حرية 
حقيقية على أرض الواقع. 


*-المجتمع المدنى عند كانط 

يقوم المجتمع المدنى على وجود القوانين التى وضعتء وكرست بحكم الدبستور من 
أجل تأمين الحقوق لجميع المواطنين. وعلى الدولة فى المجتمع المدنى أن تعتمد القوانين 
التى تحمى حقوق الناس./“') ويقبول الأفراد سلطة الدولة عليهم إذن أن يحاقظوا على 
أساس لتامين حقوقهم, د السبب من المبدئى أن يدخلوا فى المجتمع المدنى. قمنح 
الحقوق الإسانت للناس يتفقء والمبدأ الكانطى الرئيسى القائل بتاعلى الأقراد أن 
يعاملوا بعضهم البعض كفايات. هذه هى الحالة التى بسيبها اعتقد كانط أن الأفراد 
فى المجتمع المدنى لا يعاملون كغايات إلا عندما يتمتعون بحرية متساوية؛ ولكن من 
الواضح أن هذه الحرية ليست ممكنة ما دام الأقراد لا يملكون حقوفًا أساسية 
متساوية. ويالنسبة لكانط يتمثل المبداً الكلى للحق فى. كل فعل يمكن ينقسه؛ أو 
بالحكمة التى يمثلها؛ أن يجعل من حرية كل فرد ملازمة احرية كل شخص آخر بما 
يتفق مع قانون عام 0# 

وفى المجتمع المدنى أيضا؛ يتحقق مبدأ الحرية المتساوية بالاستخدام السليم 
للإجبار «داء:6م6: وهذا يعنى أن الأفراد لا يمتلكون حرية متساوية مع الآخرين إلا 
عندما تكون هناك قيود شرعية؛ أى قوانين ملزمة شرعًا تستخدم الإرغام لكى تضمن 
كف الناس عن إتيان لية أقعال ”* تعوق الحرية"' أى تعترض سبيل الآخرين قى حصولهم 
على ما يستحقونه من حقوق.!"') ويجب أن تسن القوانين؛ بحيث تحافظ على شكل من 
الإجيار المتيادل”" همه اقعمءماء8: وهو ما عنى به كائنط وجوب اتصيا ع الجميع 
وخضوعهمء بصورة متساوية, لقواعد وقيود رضها الوحيد حماية حرية الجميع, 
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ويصورة متساوية. وبالطيع قد يتصرف البعض كما يتطلب القانون لوعيهم بالالتزامات 
التى يقترض عليهم الوفاء بها نحو الآخرين فى ظل القانون أو ما يمكن الإشارة إليه 
. كإحساس بالواجب. بيد أن كانط لم يشا لحماية الحرية المتساوية أن تقوم على مجرد 
إحساس بالواجبء بل أراد لها أن تقوم ققط على إمكانية الإجبار أو القسر الخارجى 
الذى يضمن تدعيم الجميع للقوانين التى تمنح الحقوق لكل فرد.(0١)‏ 

ولكن لماذا الإجبار على أية حال؟ لماذا لا يتقبل العقلاء الالتزام بواجبات أخلاقية, 
ويكيفون أنقسهم إراديًا وفق معايير من شأتها تدعيم حقوق الآخرين؟ هنا رأى كانط 
أنه برغم من قيام المجتمع المدنى على فكرة رئيسية لحماية حرية كل شخص بصورة 
متساوية يبقى من الوارد أن يكون الأقراد مدفوعين فى أنشطتهم اليومية يعوامل غير 
أخلاقية مثل دوافع؛ ومشارب المصلحة: والرغبة. فى هذه النقطة يُعد كاتط مشابها 
ل "هوين” أكثر من لوك. فحالة الطبيعة عند لوك تتجلى عن أفراد عقلاء يقبلون القيود 
المطلوية لتأمين الحقوق. قى حين أن هويز لم يتصف بهذا التفاول: وكانت حالة الطبيعة 
لديه حالة حرب. ومن ثم يرى كانط؛ شأنه فى ذلك شأن هوين؛ أن الدافع وراء تصرف 
المرء كما ينبغى يتمثل فى خوفه من العقاب. ومن ثم فالناس تتصرف وفق ما تتطليه 
الأخلاق» ولكن ليس دائمًا من منطلق دواقع أخلاقية. فالمجتمع المدنى وسيلة مهمة 
لتعزيز أغراض العقل العملى أ الأخلاقيات العملية حتى وسط الأشخاص الذين قد 
لا يكونون مدفوعين فى اغلب الأحيان للتصرف وفق احكام العقل. فى هذا السياق ذكر 
كائط أنه يمكن “لكل فرد أن يكون حرا مادمنا لا تتدخل فى حريته من خلال "أعمالتا 
الخارجية” 5 11 حتى أو كانت حريته محل اختلاف كامل معى أو رغم 
ما قد يعتمل فى نفسى من رغبة فى حرمانه إياها(19) ٠‏ 

كما أن الإجبار ليس الطريقة الوحيدة التى من خلالها نضمن الانصياع لمعايير 
القانون الأخلاقى؛ خاصة فيما يتعاق بحقوق الآخرين. فبالإضافة إلى ذلك أفاد كانط 
بأنه فى "المجتمع المدنى” يتم تنظيم المصالح المختلفة بحيث تكون مصلحة كل فرد 
قادرة على مراقبة نقوذ المصالح الأخرى, والحد متهاء ويالتالى يمكن درء ذلك الوضع 
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الذى يمتلك فيه أحد الاشخاص أو إحدى الجماعات ما يكفى من قوة لتهديد حقوق 
الآخرين. وهو الوضع الذى "توجد فيه المعارضة المتبادلة بين أعضاء المجتمع جنيًا إلى 
جنب مع ادق تعريف للحريةء ومع إرساء حدودها بما يتسق مع حرية الآخرين. (:") 
بهذا الترتيب يصير الأفراد قادرين على المحافظة على "اتحاد مدني" يدرك فيه كل 
امرئ أهمية الآخرين فى تحقيق مجتمع ينتفع قيه الجميعلا") هنا ذكر كانط أنه حتى 
ولو حسن من "الشياطين الدواهي” 5أناعل العوذااعاها لابد أن يكونوا قادرين على 
تحقيق هذا التنظيم الاجتماعى. 
وجود تعددية من كيانات عاقلة يقتضى وجود قوانين كلية لإستمرارهم, 
ولكن إذا ما كان كل منهم يرنى خفية لأن يعفى نفسه من هذه القوانين؛ فإن 
الأمل يبقى فى إرساء لبستور بطريقة تسمح؛ رغم تصارع نواياهم 
الخاصة؛ بمراقبة بعضهم البعضء والخروج يمحصلة مؤداها أن سلوكهم 
العام هى نفس السلوك الذى كانوا بسيسلكونه قى غياب تلك النوايا"9") : 
ج10 كنذا أقكعع لازنا وأ «أنابع؟ كوتزأقط لأكضه2 أه علناأتأأنام 3 وصالزق “> 
اأععصاط أمصععهة 16 لعدتاعم سمط 1ه طعدع أناط ,حملأ هبصعععهم عأعلةا 
لاهلا 3 طأعنك دأ لمأن ألأكممء 3 تاذتلطقاكعء 16 (15 عصمط 1136) رتصفط؟ دجمم1 
تعتلته اعد عاعوداء لإعطة رأ أأأصرمه 0035 11رع1صا 1ت يم 'أع111 طأوناهط الت أهط1 
مم قط لزعط1 11 35 عتتهك ع1آ 15 أعنال ررم ع آلطدام 'تعطا أقطا اأناكع: عط طاايي 


. ”11118111101157 اأعنات 

ورغم أن رؤية كانط تعد امتداد! ارؤية هويز عن الطبيعة الإنسانية قمن الأهمية 
يمكان أن نلاحظ أنه؛ أى كانط؛ لم يقبل الشكل الوحدوى للدولة كما ورد عند هويزء 
ذلك الشكل الذى تكون فيه السلطات الرئيسة متمركزة قى يد جهة واحدة من الحكومة. 
يل نجده يقبل يوجود دولة تشتمل على وجهة نظر لوك القائلة بالفصل بين 
السلطات."9") فمن خلال تقسيم مهام السلطة فى المجتمع المدنى على أفرع أو جهات 
منقصلة؛ هى : التنفيذية» والتشريعية» والقضائية؛ لا يمكن اسلطة من الثلاث أن تصبح 
من القوة يما يمكنها من تهديد حرية أى فرد من المواطنين. وكما جاء عند لوك 
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ستكون السلطة التشريعية هى السلطة الأسمى أو الأرفع شأنًاء حيث يشار إليها 
بالسلطة الحاكمة, ومن ثم فالسلطة التتفيذية هى التى تحكم بما يتفق مع القانون. 
والسلطة التشريعية هى التى تسن القوانين العادلة للجميع:؛ ومن ثم قهى بلا شك 
سيكون عليها مسئولية حماية الحقوق الأساسية لجميع المواطنين.( ") والحقيقة؛ كما 
يقول كانط؛ أنه فى أية جمهورية حقيقية يكون "النظام النيابى «تماولاة هبالتمارورمهم:مه: 
الشعب هى النظام الذى يتم بموجبه مراعاة حقوق الناس بواسطة من ينوب عتهم من 
ممثلين يمثلون الإرادة الموحدة للمواطنين."!*") ويبدى هنا أن كانط. شأنه شأن لوكء لم 
يرقب فى دولة تكون بسلطاتها من القوة غير المراقبة كما كان الأمر عند هويز فى رؤيته 
للدولة فى المجتمع المدنى. ‏ 

إذن بالنسبة ل “كانط” هناك ميكانيزمات أو آليات فى المجتمع المدنى تمكّن 
الأقراد من إخضاع مصالحهم للمطلب العام المتمثل فى حماية حقوق متكاقئة للجميع. 
والأفراد على ااستعداد لتتييد ممارسات ومؤسسات الدولة التى ترعى هذا الهدق حتى 
لو كانوا من الذاحية الشخصية معنيين بصورة أكبر بضمان وضع مصالحهم الخاصة 
فى المقام الأول. لماذا؟ وعلى أى أبساس من شان الأفراد الذين يحركهم: ويدرجة 
كبيرة» السعى لبلوغ المصالح المادية» أن يعتنقوا هذه الفكرة من المجتمع المدنى؟ 


؛ -- الخطة السرية للطبيعة 

تبرز إجابة كانط على هذا السؤال السايق فى مقاريته لتفسير معنى التاريخ. 
قنحن عندما ننظر إلى التاريخ » من وجهة نظر أفراد يعيش كل منهم وفق جواتحه 
الشخصية سنجده موحيا بعالم غير قادر على إنجاز أى تحقيق مجتمع مدنى. فلن يقنع 
كل شخص إلا بسعيه وراء مصالحه الخاصة دون اكتراث بإرساء مجتمع ملتزم يتوقير 
الحرية المتساوية. بيد أن كانط قد رأى فى التقدم الأخلاقى أمرا لا مناص منه. ويناءٌ 
على ذلك يمكن النظر إلى كل عنصر فى الحياة البشرية كإسهام فى تحقيق الغاية 
العقلانية المتمثلة فى الحرية المتكافئة. ومن ثم فحتى المصلحة الذاتية, ويموجب هذا 
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المنظور حول المجتمع تصبح بشكل أو بآخر جانيًا مساهما فى التقدم العام الذى 
يحقق ما يضمنه المجتمع المدنى من حقوق وحريات. والمسار الطبيعى التطور الإنسانى 
لايتم مضاعقته يمحض الصدفة؛ حسب كائط؛ بل بواسطة "الخيط الهادى” للعقل 
"ممعقة: :ه 0دع8:ط1 ودثأةأنو” . ويالتالى على الجميع أن يعملوا قى سييل إدراك 
الأهداف الأعم للعقل؛ حتى ولو كانوا على غير وعى بعمل ذلك. فعندما نتظر للتاريخ 
من هذا المنظور التتبعى عند كانط؛ يصبح من الممكن أن نضع بسيتاريى يبين احتمالية 
تطور الجنس البشرى من البدايات المبكرة فى حالة الطبيعة؛ التى اعتمد قيها الجنس 
البشرى على غرائزء ورغبات خالصة؛ إلى ما تلى ذلك من تطور ثقاقى حيث صار 
هناك إطار من القوانين العقلية. والمجتمع المدنى لما يأتى به الإنسان من أفعال0") . 

يتشابه تفسير كانط لمجرى التاريخ مع رؤية هويز لتطور المجتمع المدتى عن حالة 
الطبيعة. فقد افترض كانط أن البشر قى حالة الطبيعة يظهرون نوعا من العدائية تجاه 
بعضهم البعض من شأنها؛ أى هذه العدائية؛ أن تهدد أى تودى بالمجتمع. وأطلق كانط 
على هذه التجرية حالة "المخالطة غير الاجتماعية" نااااطهاءهه اواءهومه . قالرغية 
الطبيعية للجنس البشرى تتمثل عند كل شخص فى "أن يجعل كل شىء يمضى على 
هواه أو حسبما يتمنى."9') ومع ذلك فلهذا النهم الطبيعى أن يساعدء بدلاً من تهديد 
الحياة» فى جعل الناس أكثر مرونة وإبداعًا. أما أن تأتى الخبرة مع الآخرين حاملة 
خطورة على وجود المرء فإنها توقظ لدى الأشخاص جميع القوى الأساسية التى ظلت 
كامنة لولا هذا الظرف. هناء وفى مواجهة كثير من الأخطار يتعلم الأقراد أن يسرجوا 
كل الطاقات المطلوية لتأمين حياتهه!ة") . 

ومع هذه اليقظة الوليدة يصير الأفراد شيئًا فشيئًا بما يكفى من الاستنارة لأن 
ييدوا فى تقدير أهمية خلق مجتمع يتمثل فى 'إطار أخلاقى عام" أى مجتمع لا يصبح 
فيه الفرد مهددا من قبل الآخرين.('") ومن ثم ينتقل الناس من ظرف يعيشون فيه 
تحت رحمة الآخر إلى وضع يعيشون فيه فى ظل أطر اجتماعية تسهل تحقيق أغراض 
أسمى؛ أى فى هذه الحالة حياة تتوافق مع ما تمليه الأخلاق»: أى احترام القيوب التى 
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تحمى حرية الآخرين. فى هذا الوضع الجديدء يكتشف الأفراد أنه لا يمكن خرق 
"الحرية المدتية دون أن تكون هناك نتائج وخيمة شعرت يها الإنسانيةء ويلا شك على 
مر حياتها."('') ومن ثم فإن ظرف المخالطة غير الاجتماعية “هو قى الحقيقة هبة 
الطبيعة لأن الناس فى رد فعلهم تجاه هذه الملامح السلبية لهذا الظرفء ويغرض 
المحافظة على حياتهم إنما يخلقون أشكالاً من الحياة أعقدء وأسمى ليس من شأتها 
أن تمنح الأمان قحسب؛ بل والمدنية أيضمًا. هنا أردف كاتط قائَكًا: 'لنشكر الطبيعة إذن 
على هذا التناقر» وهذا التيه التنافسى منعدم الشفقة, وكذلك الرغبة التى لا تشيع 
للامتلاك والحكم! فبدونهم لم يكن لكل هذه القدرات الطبيعة القائقة للإنسانية أن تتطور 
وكانت ستظل فى ثباتها إلى الأيد "(3) . 
وفقًا لهذه القراءة للتاريخ لم يكن للناسء مع ذلك أن يتغلبوا مطلقًا على أتانيتهم. 
قالحال أنهم يكتشفوا الحاجة لأن يخضعوا 'لسيد". فرغم إدراكهم الحاجة إلى قوانين 
تحد من الحرية. حمايةٌ لهاء فإن القضية أن الأنانية تغويهم لإيجاد طرق "لإعفاء" 
أنفسهم من تلك القوانين. ولمجابهة هذا الميل يحتاج الناس لقوانين تجبرهم على تدعيم 
الالتزام بحماية حقوق الجميع. فكل شخصء حسب كانط دائمًا ما سيسىء 
استخدام حريته إذا لم يكن هناك من هو فوقه يمارس القوة قيما يتفق والقوانين "9") 
إذن قالمج تمع المدنى مطلوب لمنح القوانين التى تنظم حياة المرء بالحيثية التى 
لا تتداخل فيها الطبيعة الأنانية مع متطلبات المحافظة على النظام المدنى؛ طريقة 
ياة قائمة على الحاجة لاحترام حرية الآخرين. فاحترام حرية الآخرين يمثل فضيلة 
مدنية عظيمة ورئيسية تصبح محجسدة فى المجتمع عندما يوجد 'بستور صحيح"» يدعم 
المجتمع المدنى» وأيضمًا إرادة خيرة على ااستعداد لتقيل هذا السستور"9) ٠‏ 
من المرجح إذن أن التاريخ يكشف عن خطة تتيح للأقراد التعرق على الأهمية 
الأساسية للحاجة إلى العيش فى كنق الدبستور الخاص بمجتمع مدنى. ويناءً على هذا 
التطور فى الثقاقة, قإن البشر تلك الخامة العوجاء " 050/ 8ع»ادم,ه التى لا يمكن بناء 
شىء مستقيم منهاء'7 ') يدركون دومًا أن الطبيعة كانت تسعى إلى بلوغ “خطتها 
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السرية" فى جعلهم خاضعين لحقائق الأخلاق والعقل.!*') هنا يصير الناس بما يكقى 
من الاستنارة يحيث يفهمون أهمية المجتمع المدنى بالنسبة لحياتهم: وبالتالى يكونون 
على أتم الاستعداد لتقديم طاقتهم: وامتثالهم للستن أو الشرائع التى تحمى حقوق 
الجميع بصورة متساوية. قالمجتمع المدنى يعتبر بمثابة البيئة التى سنجد فيها التاس 
الذين يميلون فى الأصل للعمل من وازع مصلحتهم الذاتية» ويتصرقون تجاه بعضهم 
البعضء ويسبب القوة القسرية للقوانين العامة التى تزود عن حقوق الجميع: كما 
لو كانوا ملتزمين بالمحافظة على القانون الأخلاقى فى كل ما يتعلق بحياتهم. 

هناك أيضًا محصلة أخرى مصاحبة لفكرة المجتمع المدتى. وهى أن المجتمعات 
المدنية تمثل نظامًا أخلاقيًا لا يمكن له البقاء طويلًا طالما ظلت الدول على التزام 
متواصل بإعداد العدة للحرب. فالدول التى تسعى لتوسيع سلطتها من خلال الحرب 
إنما تنحرف بالموارد عن نوع التثقيف الذى يطور من عقول المواطنين» ويحقق احترام 
الأخلاق.('') وكنتيجة للتدمير الفعلى أو المؤكد للحرب يخلص الأقراد إذن إلى أن 
الأفضل اهم هو دخول "عصبة للأمم” 3805م 4ه وناوده! 8 ملتزمة بالسلامء وتحقيق 
بيكة دولية تضع أوزار الحروب!"". 


ه- النظام الدولى الجديد: فيدرالية المجتمعات المدنية 

إذن كان فى نية كانط أن يساعد على الارتقاء بقضية المجتمعات المدنية؛ وذلك 
بتوضيحه إحدى الطرائق لتحقيق علاقات سلمية بين الدول. هناك خطوتان قى هذه 
العملية: 


الأولى هى قيول الينود الأساسية أو ما أسماه "بالمواد الأولية المعنية يتحقيق 
سلام دائم بين الدول.' تشمل ما يلى: ألا تسرى أية معاهدة للسلام تتضمن أى بند 
سرى يكرس احتمالية وقوع حرب مستقبلية, ... آلا تقع أية دولة كبيرة أى صغيرة 
تحت سيطرة دولة أخرى سواء بالوراثة: أى بالتبادلء أى الشراء أو الهبة الجيوش 
القائمة يجب أن تزول نهائيًا بمرور الزمن... لا يجوز اقتراض ديون قومية نظير 
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مصالح خارجية للدولة ... لا يجوز لآية دولة أن تتدخل بالقوة فى دبستور أى حكم دولة 
أخرىء وأخيرا لا يجوز لدولة أثتاء حريها أن ترتكب أعمالاً عدوانية من شأتها أن 
تجعل عودة الثقة المتيادلة حالة إحلال السلام أمرًا مستحيدًا.[0؟) 

هذه المواد الأإساسية ليست كافية فى حد ذاتها أضمان سلام دائم ومستمر وسط 
الدول. قهناك مواد نهائية للسلام الدائم بين الدول والجمع بين هذه المواد التمهيدية 
والنهائية للسلام يوحى بأته حتى إذا كانت الحرب هى الحالة الطبيعية بين الدول؛ فإنه 
ظرف يمكن إقصاءه إذا وحجدت البيئة المشجعة على إزدهار مجتمعات مدنية على 
أبساس.عالمى .('") ولتنتقل إلى المواد النهائية : ّْ 

أولى المواد النهائية تقول: إن "البستور المدنى لكل دولة يجب أن يكون 
جمهوريا .(:؟) كما عرضنا قيما مضى؛ كانت السلطة التشريعية هى الجهة الأهم قى 
الحكومة, واعتقد كانط أنه فى النظام الجمهورى يقوم المواطنون بسن القوانين من 
خلال نوابهم؛ ونظرًا لأنهم؛ أى المواطنون؛ راغبون فى تأمين حقوقهم فهم يوصون 
توابهم بسن القوانين التى من شأنها أن تحمى حقوقهم. علاوة على ذلك ويسبب 
امتلاك المواطنين لتلك المكانة المهمة فى عملية بسن القوانين فلا يمكن لأى نظام سياسى 
جمهورى الدخول فى حرب بدون موافقة المواطنين. ونظراً أيضًا لأن المواطنين العاديين 
يتأثرون بالحربء. وهم المقدر لهم دقع ثمنها أى الخوض فيها قإن احتمال الميل إلى 
الحرب سيتخفض فى ظل النظام الجمهورى. يقول كانط هنا: "إذا كانت موافقة 
المواطنين شرطًا لإقرار إعلان الحرب ... فلن يكون هناك ما هى أكثر طبيعية من أنهم 
سيكونون غاية فى الحذر من التورط فى مثل هذه اللعية البائسة, رابئين بأتفسهم من 
كل شرور وفجائع الحرب.'(*) . 

المادة النهائية الثانية للسلام الدائم وهى "أن القانون الدولى يجب أن يقوم على 
اتحاد فيدرالى للدول المتحررة."'”) فالالتزام التام من جانب الدول بإنهاء حالة الحرب 
يمثل أهمية بالغة لتحقيق هذا الإطار من السلام. وبالتالى يجب على الدول أن تخد 
بعهد ينص “على أنه يجب ألا تكون هناك حرب بيننا .. ويدلاً من الحرب تريد إرساء 
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دعاكم سلطة تشريعية تنفيذية قضائية سامية من شأتها أن تتوسط فى خلافاتتا بشكل 
سلميعات إلى جمهوريات ستكون هناك مصلحة موروثة فى تفادى الحرب 9*). هذه 
المصلحة من شأتها أن تساعد فى حث تلك الدول على الدخول فى ائّتلاف أى حلق مع 
الدول الأخرى ممن يريدون مثلها تفادى الحرب. يقول كانط: "لأنه إذا كان من المقدر 
لشعب قوى ومستتير أن يتحول إلى نظام جمهورى ينزع بطبيعته نحى سلام دائم فهذا 
ما يوفر نقطة الارتكاز «الااعاناة لوجود اتحاد قيدرالى مع الدول الأخرى يحيث 
يكونون ملتزمين به وضامنين للحرية تحت فكرة القانون الدولى. ويمزيد من الأعضاء 
المنضمين يمكن لهذا الاتحاد الفيدرالى أن يتسع تدريجيًا."29:) , فالفيدرالية أآى "جامعة 
السلام" هم به هناوقه1] سيكون من شأتها إنهاء الحروب بين كل الدول الأعضاء. 
كما أن الدول الأعضاء ستحقق هذا الهدف يدون وحود ما يهدد سيادتها. فهذه 
الجامعة لا تميل إلى فرض أية سيطرة على سلطة الدولةء يل فقط أن تصون وتؤمن 
حرية الدولة نفسها والدول الأخرى الأعضاء فيها ٠‏ دون أن تكون هناك أية حاحة لديهم 
لأن يخضعوا للقوانين المدنية وقسرها مثلما هو الحال بالنسبة للناس قى حالة 
الطبيعة."(40).. 

المادة النهائية الثالثة وتنص على" أن القانون العالمى للمواطنين يجب أن يقتصر 
على شروط الضيافة العالمية الها عمط لمورواصن (51) ' قالمواطنون من إحدى الدول 
سيكونون قادرين على الاتتقال بحرية إلى دول أخرى يتبادلون الأفكار, وينخرطون قى 
فرص العمل. قطالما أن الدول لن تمنح جنسيتها لزائريها من الدول الأخرى فعلى كل 
دولة أن توفر لزائريها من الأجانب كامل الاحترامء والكرامة. فالضيافة عند كانط 
سيكون من شأنها يلا شك أن تزرع 'تلك الروح التجارية' 'المتتافرة مع حالة الحرب" 
التى أجلاً آم عاجلاً سيكون لها اليد العليا قى كل دولة."(/4) 

تشير هذه المواد الخاصة بالسلام إلى أن الأقراد إنما ينظرون إلى العالم من 
خلال وجهتى نظر: الأولى كأعضاء فى وطنهم يملكون حقوق المواطنة الشرعية, 
والأخرى كمواطنين فى العالم يملكون مسئولية أخلاقية عن الحفاظ على نظام دولى 
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يمكته المداومة على تدعيم المجتمعات المدنية أينما كانت. أما بوصفهم مواطنين فيما 
يخصهم من أوطان فإن عليهم تدعيم ما يلزم من قوانين ومصالح أممهمء ولكن فى 
الوقت نفسه ويصفقهم أيضمًا مواطنين فى العالم يجب أن يدركوا أن دولتهم تحافظ 
على التزامها بمبادئ نظام دولى سلمى وإلا وجدت نفسها خارج الأسرة الدولية 
ومعرضة للاستهجان. إذ أن هذا الإحساس بكونك جزْءًا من جماهير العالم من شاته 
أن يُوجد أساسًا لوجود ضغط مستمر ينبعث عن ثقافة عالمية لتمكين الأطراف المختلفة 
من العالم من العيش قى سلام مع بعضهم البعض. لقد أمل كانط أن يتمكن "الجنس 
البشرى تدريجيًا من أن يدنوا أقرب فأقرب إلى تشكيل دبستور يرسى دعائم المواطنة 
العالممة.(4؟) : 


:" - العقل العام والمجتمع المدنى: 

كما ذكرنا فى مستهل هذا الفصل أرسى العقل العملى قواعد المجتمع المدنى 
بتبريره المبدً الأخلاقى الرئيسى لمعاملة الآخرين كغايات. علاوة على ذلك فإن رؤية 
كائتط للمجتمع المدنى؛ بما فيها التشريعات الداخلية, والدعوة إلى اتحاد فيدرالى للدول 
المسالمة؛ تساعد فى استجلاء الطريقة التى سيتخذ يها هذا المبدأ مكانه على أرض 
الواقع متجسدا بشكل عينى. قى هذا الإطار هناك فرصة للاستخدام العام للعقل لأن 
يصبح جزءا مكملاً لحياة المواطنين. هنا يمكن للأقراد » رغم وجود هموم المصالح 
الذاتية فى حياتهم أن يتعلموا تشكيل مشاوراتهم العامة يصدد القواعد التى وضعناها 
فى بداية هذا الفصلء والتى تسمع للناس ذوى الرؤى والمفاهيم المختلفة أن يبحثوا مع 
بعضهم البعض عن حلول معقولة: ومقيولة بصدد مشكلات عامة مشتركة. 

حينئذ قد يكون الأمر أن الأفراد الذين ينخرطون فى تشاور أى جدال على أساس 
مفهوم كانط للعقل العام قد ينتهى يهم الحال إلى عدم الاتقاق على ما وصلوا إليه من 
نتائج. على ,سبيل المثال فالمتشاورون بصدد أفضل السيابسات قيما يتعلق بالصلاة فى 
المدارسء ويقضل اتباع قواعد كانط للتفكير العام يمكن أن يكون كل منهم قادرً على 
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الفهم الكامل لوجهات نظر الآخرين من جميع أطراف التشاور. أى أن كل فرد سيكون 
فى وضع يخول له التفكير حول القضية من منظور أوسع وأكثر احتواء أو عمومية 
بحيث يتضمن ذلك احترام جميع وجهات النظر المطروحة. ومن هنا يفهم المؤيدون لآداء 
الصلاة داخل المدارس الأسباب التى تقف وراء وجهات النظر الراقضة:, والعكس 
صحيح. ولكن؛ يعد أن يتم التشاورء والتوصل إلى إحدى التتائج يقضل صوت واحد: 
على سييل المثاله من النظام التشريعى الرئيسى فى المجتمع يظل الحال متمتنًا فى 
غياب قاعدة أى أساس للتوصل إلى اتفاق حول سياسة يمكن للجميع تأييدها بشكل 
كاملء وذلك لأن الناس يشعرون بعمق يصحة مواقفهم الخاصة التى تتشكل فى الوقت 
نفسه من آراء مختلقة. 

ولكن حتى قى هذا الوضع إِذَا وجد الناس أنقسهم قادرين على التسامح مع 
السياسة التى تم التوصل إليها فهم لا يقيلونها على المستوى الشخصى. لماذا؟ لأن 
الإستخدام العام للعقل يوحى بقدرة ما؛ عند كل شخص؛ على الاعتبار» وبشكل دقيق 
لوجهات نظر الآخرين التى لا يتقق معها. وعندئذ بستوجد مساحة قى المجتمع تشتمل 
على تنوع واسع ومختلق من الناس. ويقضل الاستخدام العام للعقل؛ يبدى الأقراد 
تجاه بعضهم البعض القضيلة المدنية للاحترام المتبادل ولهذا فان الأشخاص الذين 
لا يتفة يتفقون مع محصلة التشاور قد يبقون متسامحين مع النتائج بسبب أن كلاً منهم 
يدرك أن كل بذل قد تم وما َال مستمرً إنما كان قى سبيل الحفاظ على الحريات , 
والحقوق الأساسية للجميع. 

من هذا المنطاق يتضح أن مناقشة كانط للمجتمع المدنى تشتمل على بعض مما 
ناقشتاه فى الفصل الأول من أبعاد. أولاً هناك إطار أخلاقى واسع يمثل ركيزة 
المجتمع. ومن المفترض أن يحصل الناس على الحقوق اللازمة للعيش بالطريقة التى 
يحددوتها لأنفسهم. واكن لدينا فى الوقت نفسه مقتضيات الفضائل المدنية خاصة 
ضرورة انصياع الأقراد لعدد من المعايير المرتبطة بحماية الحقوق للجميع مثل فضيلة 
الاحترام المتبادل. أما فى حالة عدم امتثال الناس بطوع إرادتهم؛ عندئذ وعندئذ فقط 
ستكون هناك ميكانيزمات قسرية تضمن امتكثالهم. 
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أيضًا لمقهوم كاتط عن المجتمع أن يوفر حيرًا مستقلاً للتكوينات الجماعية» قكما 
عرضنا فيما سيق ارتئى كانط مجتمعًا تتنوع فيه المصالح؛ ولكن كل مصلحة يتم 
قحصهاء ومراقبتها بواسطة المصائح الأخرى؛ وهو ما يخلق بيئة تحول دون هيمنة أية 
مصلحة فردية أو جماعية على الأخرى. والواضح أن هذه البيئة ذات المصالح المختلفة 
ان تسمح للأقراد بفرص اتباع خياراتهم التى يحددونها لأنقسهم فحسبء يل أيضا 
ستوفر نظامًا ملائمًا لحكومة قائمة على فكرة الفصل بين السلطاتء لأن كانط- كما 
رأيتا- قد أيد لوك دون هويز فى هذه التقطة. 

أخيراء ووفق هذه الرؤية للمجتمع المدنى يبقى الهم الرئيسى لمن يستخدمون 
العقل الحام هى إيجاد طرق لخلق مناحى حقوقية من شأنها تأمين الحقوقء ومنحها 
الجميع على مستوى المجتمع. فى بسييل هذا لابد وأن يتخذ المبدأ الرئيسى لفلسفة 
كائط الأخلاقية المتمثل فى "الدعوة إلى معاملة الناس كغايات" واجهة تطبيقية عينية. 
ولكن أى نوع من القضايا سيتم تناولها؟ لنئخذ من خبرات الحياة اليومية أمثلة» ونقدم 
بصددها بعض التفسيرات: ففى مناقشة مبداً الحق فى تعبير المرء عن وجهات نظره. 
على سبيل المثال» ستكون هناك أسئلة تتعلق بأى أنواع من الحدود تعد مقبولة» وأيها 
غير مقبولة. أى فى مناقشة حق الأشخاص فى تحديد ما يقضلونه من معتقدات دينية 
سيكون هناك جدل شديدء وعدم اتفاق فيما يتعلق بمدى إمكانية تحكم الدولة فى 
وصول المنظمات الدينية إلى المدارس العامة. فى مجرى عملية التفكير العام سيكون 
. على الأقراد أن يصلوا إلى مثل هذه الإقرارات أى التحديدات. والمجتمع المدنى هنا 
يجب أن يكون من الرحابة بما يشجع إجراء مشاورات عامة على هذا النوع من 
القضاياء مشاورات تتضمن أوسع مدى ممكن من وجهات النظر فى المجتمع. تهدف 
إلى توضيح معنىء وتطبيقات الحقوق الأساسية التى يجب أن يتمتع بها جميع من قى 
المجتمع. 

وحيث إن أجندة سياسية من هذا النوع إنما تنبثق عن رؤية كانط للاستخدام 
العام للعقل» قليس من الواضح على الإطلاق أنه كان من شأن كانط أن ينتحى المنهج 
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الديمقراطى فيما يخص من سينضم ومن لن ينضم إلى العمليات التشاورية التى تقوم 
على الاإستخدام العام للعقل. ويعود موققنا هذا من كانط فى هذه النقطة إلى كونه قد 
قام بإقصاء قائمة طويلة من الناس خارج المواطنة على أساس معيار يقول بأته لكى 
يكون الشخص مؤهلاً التصويت يجب أن يكون لديه مركز مستقل بين الناس.(1*) 
رؤبته هنا فى هذا الاستيعاد تقوم على موقفه من أن بعض الناس فى المجتمع لن 
يكون لديهم ما يكفى من الاستقلالية ما يخول لهم الانخراط فى الاستخدام العام للعقل 
مع الآخرين. وعليه فإن المستبعدين من المشاركة والتصويت هم الأشخاص المنشغلون 
فى الحرف والخدمات المنزلية, بالإضافة إلى الأقليات» والنساء عامة لأنهن يعتمدن فى 
حياتهن على الآخرين. وحتى لى تمكنت هذه القكات؛ وهو ما يجب أن يتم؛ من الحصول 
على نفس الحقوق الأساسية المكفولة لجميع المواطنين فإنهم "لا يملكون الحق فى 
التأثير أى تنظيم الدولة نفسها كأعضاء قاعلين أى أن يتعاونوا فى سن قوانين 
معينة."(*) ولقد دفع كانط هنا بأن الإستخدام العام للعقل كان بمثابة حماية لمن 
ينتجون أو يتناولون القضايا من وجهات نظر علمانية أو ممن كانوا على إستعداد 
ومقدرة لأن "يُخضعوا أحكامهم ورؤاهم التى تختلف هنا وهناك عما هو بسائد من 
أعراف أو آراء للاختبار العام."0*) ولى افترضنا أن هؤلاء الناس كان لديهم ما يكفى 
من الإستقلالية لكان لهم أن يقدروا على تناول المسائل من وجهة نظر العقل العام 
اليسيو: 

وهنا نؤكد أن مفهوم كاتط للمجتمع المدنى؛ كما نعرقه؛ سيستخدم قيما يعد 
بواسطة مؤيدى المجتمع المدنى لتبرير إدخال الجماعات التى تم إقصاؤها من ساحة 
العقل العام. ومن الوارد فى حقيقة الأمر أن يكون كانط قد ترك الباب مقتوحا لهذه 
الاحتمالية فى إشارته أن ساس هذا الإقصاء يتمثل فى الوضع الاجتماعى: أو فكرة 
أن يكون المرء معتمدًا على الآخر فى حياته وعيشه. فيمرور الوقتء ويحصول الأقراد 
على استقلاليتهم الاجتماعية يمكنهم أن ينضموا إلى فئة المواطنين. فكانط لم ينادى 
بتلك السياسات التى لم يعرها هى نقسه انتباها وذلك يفضل ما ورد من حقيقة مؤداها 
أنه فى إعلاء فكرة الاستخدام العام للعقل؛ قد سعى إلى المحافظة على مجتمع مدنى 
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قائكم على فضيلة مدنية عظيمة هى الاحترام المتبادل. ومن ثم بسيبدى الأمر؛ ووفق تعليقه 
على هذه القضيلة المدنية؛ أن المجتمع المدنى سينمى إلى مرحلة يصبح الكثير ممن 
استيعدوا سايقًا؛ وعلى مدار الوقت؛ جِزءًا رئيسيًا فى المجتمع. 

إن الثيمة التى ستظهر فى الفصول القادمة؛ عن هيجلء وميلء ورولز؛ تتمثل فى 
أن كلاً من هؤلاء الكتّاب فى مجرى تطويره فكرة العقل العام سيحاول تقديم مقاربة 
أكثر ديمقراطية للممارسة: وهو ما بسيشمل مع مدار الوقت مزيدا من المواطنين فى 
هذا النشاط. أما الشخص الذى يقدم التناول الأكثر شمونًا لهذا النشاط؛ هذا التناول 
الذى أعاب رؤية كانط للعقل العام قى حين تقيل جميع أوجهها الأخرى: هو جون رولز 
الذى سنناقشه فى القصل الثانى عشر. 


لا - الرد والرد المضاد 

هناك عديد من المشكلات كان من شأن كل من لوك وروسو أن يجداها فى حجج 
كانط. أونًا بالتسبة للوك وكما رأينا أنه ريط وجود الحقوق بمفهومه عن الملكية 
الخاصة: وقال إن الأقراد الذين يعملون ويضيفون قيمة للعالم خلال عملهم لهم الحق 
فى التمتع يقوائد جهودهم. وقى الحقيقة إن الله؛ حسب لوك؛ قد وهبنا ما نملك من 
أجل متعتنا. وفى العلاقة بين الحقوق, والملكية الخاصة يجب على الأفراد أن يتقيلوا 
وجود بعض القيود على سلوكهم فيما يخص مراكمة الثروة؛ متضمتا ذلك على سبيل 
المثال؛ انه من المقبول أن يكون هناك تراكم للثروة فى حالة ما إذا كان نشاط المرء فى 
هذا الخصوص ينفع المجتمع ككل. 

بيد أن كانط كان سيشكك فى مقدرة هذه المقارية على تآمين ما يدعم الحقوق 
لأنها؛ أى هذه المقارية؛ تقيم هذا النشاط على التزام بتثمين السعادة المادية» وليس 
على بعد صادق وحقيقى. ما اليعد الحقيقى للحقوق؟ إذا رجعنا إلى مقارية كانط فى 
تحديد الأسس الأخلاقية للحياة لابد وأن تكون أبسس المفاهيم الدالة من قبيل الحقوق 
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تقوم الحقوق على أساس ما ترتبط به من لذة ماديةء فإنها ستس تخدم لتدعيم كل 
ما يرد من أنواع السلوك بما فى ذلك ما يهدد المبدأ الأخلاقى الرئيسى عند كانط ألا 
وهو الدعوة إلى معاملة الأقراد كغايات قى حد ذاتهم لا كوسائل. 

والحقيقة أنه يمكننا هنا أن نسوق حالة أو قضية من عصرنا تدعم موقق كانط. 
فنحن فى الأصل نربط فى ثقافتنا بين مذهب الحقوق والحريات السياسية مع الإعمال 
الواجب للقانون. والحرية الفردية فى الاختيار. هذه الحقوق ميررة بحجة أنه من 
المقبول أخلاقيًا أن نمنح الحقوق إذا كان لها أن تتيح للمواطنين استقلالية كافية فى 
التفكير والعمل . بحيث يصلون إلى أحكام خالية من التحكم المتعسف للآخرين. وإكننا 
اليوم نسمع أشخاصا يتحدثون عن الحق فى رؤية الفن الإباحى حتى وإن كان ذلك 
يصور امرأة تتعرض للموت والاغتصاب. نسمع أناسا يطاليون بحقهم فى امتلاك 
سلاح حتى إن كانت هذه الأسلحة ليس لها استخدام آخر بسوى قتل الناس. فعلى 
مدار الوقت حيثما ترتبط الحقوق ققط يما يجلب اللذة للأقراد فقد لا تصبح الحقوق 
اكثر من مجرد رخص للإعلاء من شأن المصالح الفردية على حساب كثير من 
الآخرين. فى غمار هذا يضيع مفهوم الحقوق الذى يشتمل على احترام تلك الحدود. 
والقيود التى تأمن حرية الجميع. 

بماذا سيرد لوك؟ كان من شأنه أن يدفع بأنه فى نهاية الأمر الحكومات قائمة 
على موافقة الأغلبية العظمى من المواطنين. والأغلبية على كل حال لديها شىء من 
الحكمة السياسية. لأن الأغلبية حسب لوك تكون مقيدة بالحاجة إلى حماية حقوق عامة 
لجميع المواطنين فهم سيدركون الحاجة إلى تقييد وتضييق محتوى الحقوق بما يمليه 
عليهم العقل والتجرية. وهنا ستعترف الأغلبية بأته فى توسيع الحقوق لتشمل حيازة 
الأسلحة؛ ومشاهدة هذا الفن الإباجى العنيف فإنها فى الحقيقة تجور على حقوق من 
سيقع عليهم الضرر من جراء هذه الخبرات. ويناءً على ما يجب أن تقوم به الأغلبية من 
منح حقوق متساوية للجميع ستدرك الحاجة إلى التحسبء ووضع بعض المحاذير أو 
القيود على الناس بحيث يمكن حماية الحقوق للجميع. 
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ويمكن لكائط أن يشكك قى أغلبية لوك متسائلاً عما إذا كاتت قى مسعاها 
لتحقيق الإشباع المادى ستمارس الاستخدام العام للعقل. إذا لم يكن كذلك فلن تكون 
فى وضع تؤبسمس به وجهة نظر مشتركة وكلية تمكنها من التغلب على وطأة الغرور 
والمصلحة الذاتية على التفكير. ولكن من شان لوك أن يسال هنا : كيف يمكن 
للإستخدام العام للعقل أن يتواصل ويس تمر إذا كان الناس فى حياتهم العادية 
مدفوعين بوازع مصلحتهم الذاتية؟ إجابة كانط هنا أن الاستخدام العام للعقل هو نتاج 
ملازم للمجتمع المدنى والتنويرء وياإستمرار التنوير يكون الأقراد أكثر تهيؤًا لجعل 
التفكير العام من هذا النوع بمثابة أحد أركان وجهات نظرهم حتى إذا ظلوا على صعيد 
حياتهم الخاصة- كما هم دائمًا - مكرسين أنفسهم للمصلحة الذاتية. ردًا على نقد لوك 
كان من شأن كانط أن يدفع بأنه قى العصر المستنير لن يكون غرييًا أن يتجنب الأقراد 
الاعتماد على تلك الأحكام الاعتباطية المختلفة فى مناقشتهم لقضايا عامة. 

من منهما على حق هنا كانط أم لوك؟ تشير الخبرة المعتادة إلى عناصر من 
الصحة فى كُلٍ من الرؤيتين. على سبيل المثال فى الدفاع عن كانط لا يوجد أحد فى 
مجتمعنا اليوم يخرج على الملأ بوجهات نظر عنصرية فى سبيل تدعيم وجهة نظره 
بدون أن يُصنف كشخص تفتقد حججه إلى أية قيمة. قعلى الناس؛ إذا أرادوا أن 
يكونوا مسموعين ويحصلوا على درجة معقولة من اعتبار الآخرين؛ أن يتجنيوا 
الإفصاح عن أنواع بعينها من وجهات النظر حتى وان احتفظوا بها فى حياتهم 
الخاصة. ففى جامعاتنا اليوم تَجِرِم إدارات كثيرة الخطاب العنصرىء ومن ثم يتجنب 
الطلاب. والكليات ذلك حرصا على الظهور بالمظهر المستنير. ومع ذلك عندما ينفرد 
المرء ينفسه أى يأصدقائه وزملائه المقريين وقتها ستظهر اللغات بمختلق أصناقها 
وحدتها. من ناحية أخرىء قد يشير لوك إلى أن العالم العام والخاص يمكن أن يصبحا 
متشابكين بسهولة. والمحصلة وجود وضع لا يكون فيه لدى الأقراد رغبة حقيقية فى 
الدفاع عن حقوق من يعتبرونهم أقل شأنًا يسيب العرق أو الدين .. الخ. هذا هى 
السبب وراء اقتراح لوك لخيار 'لتعش وتدع غيرك يعيش" ضمن مذهبه فى التسامح. 
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قمع معرقة أن التاس لن يكونوا قادرين على التخلص من المكايرة فى قهمهم فمن 
الأفضل ألا ننتظر منهم بسوى أن يتعلموا الج م كاز د بودي علي 
أمل أن تصير الحقوق محفوظة ومصانة للجميع حتى إذا كان الأقراد لا يتمتعون 
باحترام بعضهم البعض. 

هنا من شأن كانط أن يتقيل مفهوم لوك عن التسامح. ولكنه كان سيدفع بأن 
التسامح يجب أن يقوم على أرضية أكثر حزما من مجرد اتجاه "لتعش وتدع غيرك 
يعيش". خاصة أن التسامح لا يمكن أن يستمر كميداً السلوك إلا عندما يكتسب الناس 
الخبرة الخاصة يفن الاإستخدام العام للعقل. حيث إنهم فى هذه الحالة بسيتعلمون فهم 
رؤى» ووجهات نظر الآخرين. وفى أثناء ذلك سبيتركون مساحة لهمء وهو ما يعنى 
الكشف عن الفضيلة المدنية للإحترام المتيادل. 

كان لروسى شاته شأن لوكء أن ينتقد كانط لعدم اتساقه مع نفسه. فكائط, مثلما 
فعل روسوء قد يدا رحلته على أمل تحقيق الإرادة الأخلاقية العامة. والحقيقة أن كل 
ما كان يفعله كانط؛ فى إثياته أن الأقراد يجب أن يعيشوا وفق قانون يتقبله جميع 
العقلاء ؛ هو أنه كان يعطى خصوصية اعظم لمفهوم رومس عن الإرادة العامة. قتنحن 
هناء فى معاملة الآخرين كفايات تعيشء وأيضًا؛ حسب روسو؛ يفعل إرادة أخلاقية 
عامة تلائم جميع العاقلين. ولكن بسبب عدم قدرة الناس على الالتزام بها فقد وضع 
كانط نظاما يتيح للناس أن يعيشوا وفق دوافع غير أخلاقية» ويظلوا محققين لغايات 
أخلاقية. وكان لروسًو أن يرى هذا المنهج مدمرا للإرادة العامة. لأنه كان يأمل أن 
يتعلم الأقراد تنحية الهموم الذاتية جانيًا فيما يعلون بدلا منها مصالح المجتمع كهدف 
أساسى احياتهم. ولهذا الغرض كان من أهداف العقد الاجتماعى لروسمو أن يتحول 
الناس من أشخاص باحثين عن ذاتهم إلى مواطنين يجعلون من الالتزام بالصالح 
العام أهم بعد فى حياتهم. 

أيضمًا لم يكن لكائط ورومئى أن يتفقا فيما يخص احتمالات التفكير العام : قمن 
الوارد بالنسية لهما أن يكون لدى كل منهما توقعات مختلقة لما يمكن تحقيقه من جراء 
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التفكير العام. بالنسبة لروسى لا يمكن للعقل العام دائمًا أن يحل ما بين الناس من 
خلافات واسعة بصدد قضايا رئيسية. فكما رأينا عند روسو لا يمكن لنوع التفكير 
العام؛ الذى يحقق تحديد الصالح العام؛ أن يتحقق ماديا وعلى أرض الواقع إلا عندما 
يتينى التاس وجهات نظر حول قضايا رئيسة بحيث تكون فى النهاية قريبة بالقعل من 
يعضها البعض. 

هنا ويناء على ما قدمناه؛ فى الجزئية الأخيرة؛ من تفسير لتطبيقات العقل العام 
بالنسبة لكانط» يخيل إلينا أنه لم يكن ليرغب فى تقييد العقل العام بالقدر الذى قعله 
روسو وزقيةا هنا لمفهوم كاتط عن العقل العام توحى بأن موقفه كان سيقتضى يه 
التسليم بأن هذا العقل العام قد لا يؤدبى إلى الاتفاق على كل قضية. مع ذلك فهناك 
فضيلة (لا يراها روسو) يمكن أن تلمحها فى التفكير العام تعد فى صالح المجتمع 
حتى فى هذا الظرف. وهى؛ كما كان لكانط أن يبرهن؛ أنه فى حين لا يحل العقل العام 
الخلافات وسط الناس فإنه؛ ويسيب احترام الناس لعملية التفكير العام؛ ويسيب انه 
يتيح لهم فهم رؤى الآخرين بشكل كامل؛ فإنهم يبقوا قادرين على العيش معًا فى سلام 
فى إطار من الاحترام المتيادل. 

وكان لروسو أن يشكك فى هذه الفرضية ٠‏ قائلاً : لنفترض أن كائط قد تبنى هذه 
الرؤية فمن الجائز إذن أن تتهم كانط بالسذاجة المفرطة» فعندما تكون هناك خلاقات 
واسعة حول قضايا رئيسة. والحجة هذا لروسوء فهناك احتمال بأن تحل العداوة 
الداخلية فى المجتمع؛ ويغيب الالتزام المشترك بتدعيم الصالح العام. وكان أمل روسى 
فى أن يتفادى هذه المحصلة عندما نأدى بإحلال وضع بمكن فيه تقليل الاختلافات فى 
الرأى» والمواقف بشفاعة ما هو مشترك بين الناس من منظورات وقيم. ولنتذكر أن 
روسو قد ساوره الأمل بن الفلاحين؛ مجارًا عن الناس العاديين؛ سيسنون القوانين 
غير معرضين لإعاقة من تلك الأفكار والأيديولوجيات المركبة والمعقدة. 


لكن كانط كان له بالتأكيد أن يزعم فى رده؛ أن هذه الصورة للحياة تُحسن من 
وصف الناس فى المجتمع الحديث؛ حيث من المحتمل أن تكثر وجهات النظر المختلفة. 


32 


حول كثير من القضايا. ومن ثم قعندما نقرض نظام على هذه التعددية؛ من أجل إزالة 
كثير من وجهات النظر المتنافسة؛ فنحن نقضى على الحرية فى المجتمع المدنى؛ وهو 
الاتجاه الذى من شأته أن يلغى أية حاجة إلى الاستخدام العام العقل المنتظر فى 
العالم الجديد المستنير. 
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الفصل العاشر 
هيجل 


المجتمع المدنى والدولة 


377 


-١‏ مقدمة 

تدور مناقشتتا قى هذا القصل حول هيجل *) اهوها! .عللا.6(./ا/11- 148131), 
الذى يعد عمله؛ “قلسفة الحق" 56وذ8 أه بإنامهده!أ58 بيانًا على درجة كبيرة من الأهمية 
بالنسبة للمجتمع المدنى. ويتمثل الهم الرئيسى لنا قى مناقشتنا لهذا العمل فى الوقوف 
على تقد هيجل لكانط. فقد رأى هيجل أن مقارية كانط فى الأخلاق لم تمثل بسوى نوعًا 
من "الظاهرية الفارغة.' أى أن تصوير كانط لمبادئه الأخلاقية الأساسية لا يقول بسوى 
أن الأفراد عليهم أن يَسلُكوا بما يتفق مع ما يشكل واجبات أخلاقية ضرورية؛ ولكن قى 
الوقت نفسه فإن هذه المقارية الخاصة فى تحديدها لهذه الواجبات لا تحدد بوضوح 
محتواها القعلى.(') إذن فلسفة كانط الأخلاقية ظاهرية فارغة عند هيجل ‏ لأنه فى حين 
يخيرنا كانط بأته من المفروض دوما أن يقوم المرء بواجبه فإنه لا يخبرنا مطلقًا عن ذلك 
الواجب على وجه التحديد. بالطيع كان لكانط أن يعترض على توصيف ونعت هيجل 
ارؤيته؛ ومن ثم كان من شأنه أن يدقع بأنه قد بين بالفعل الأبعاد الملموسة لواجبات 
الناس عندما طور رؤيته بخصوص المجتمع المدتى. قالمجتمع المدنى يمثل مؤسسات 
يمكنها أن تبلغ الحرية المتكافكة ويأقضل صورة ممكنة: وهى بهذا تمارس هذا المطلب 
الخاص يمعاملة الناس كغاياتء وليس كوسائل. وفى وجهة نظرنا هنا أن كانط كان 
يبدو وكأن لديه حجة جيدة فى وجه هيجل. ومع ذلك اعتقد هيجل شينًا آخر. 

ففى مناقشته للحياة الآخلاقية ه]1| اهعألاكه على حد تعبيره سعى هيجل إلى 
توضيح المحتوى الدقيق لنماذج السلوك. والالتزامات المطلوية التى يجب على الأقراد 
تعزيزها. ولم يكن همه الرئيسى فى هذا مجرد تكريس احترام الناس لحقوق الآخرين, 
والتزامهم بذلك فحسبء بل كذلك بضرورة إيجاد مؤسسات تقر طبيعة السلوك الواجب 
تعزيزه فى سبيل تلبية هذا الهدف. ومن ثم فكل شخص؛ بالنسبة لهيجل؛ يمتلك "أهلية 


(*) ولد فى شتوتجارت يثلانياء ويعد واحدًا من أعظم القلاسفة تأثيراً فى جميع العصور , والحق أن تاريخ الفلسفة 
منذ وفاته يمكن أن يعد سلسلة من الخروج عليه وعلى اتياعه. واكى يكتسب المرء شيئًا من المنظور التاريخى عن 
كيركجارد ٠‏ وماركس ؛ وعن الماركسية الوجودية » وعن الأرثوذكسية الجديدة .. لا بد أن يخ قى إعتباره تأثير 
هيجل من حيت هو أحد العوامل الرئيسة : انظر : الموسوعة الفلسقية . ص ١17‏ (المترجم) . 
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الحقوق . ومن الواجب عليه أن يحترم هذه الحقوق ويعيش وفقًا للأمر القائل: "لايد أن 
نكون أشخاصصاء ونحترم الآخرين كأشخاص”"37) . 


؟- فنومنولوجيا الروح 
أفرد هيجل لتلك المؤسسات الأساسية المعنية بإدراك هذا الهدف مساحة من 


رؤيته للمجتمع المدنى من الأهمية أن نضع هذه الرؤية فى سياق اتجاهه الخاص بتطور 
الفهم الإنسانى عبر التاريخ. حيث سنركز على تلك الرؤية القائلة؛ حسب هيجل؛ إنه 
بوصول المجتمع إلى ما كان عليه؛ أثناء الفترة التى عاشها هيجل؛ ومن خلال ما وصفه 
من تطور الدولة فإنه؛ أى المجتمع؛ قد بلغ أفضل صيغة اجتماعية, وسياسية ممكنة. 
وفى هذا المقام يعد كتاية "قنومنولوجيا الروح” أى علم ظواهر الروح لإوهاهمعترممعدم 
الذى نشر عام 18-7 تبريرا أساسيًا لمقاهيم المجتمع المدنى والدولة التى 
نناقشها فيما يلى من نقاط رئيسية ضمن هذا الفصل0): . 

فى هذا العمل صور هيجل المستويات المختلفة للفهم الإنسانى بدءًا من مستوى 
الخيرة التى لا تمثل بسوى مدركات الحس الخام خم 29056 الاقم اتتقالاً 
لمرحلة الحصول على معرقة كاملة للمحتوى العقلانى: والأخلاقى للخيرة الإنسانية. هذا 
بالإضافة إلى وقوفه على تطور الوعى الأخلاقى عبر التاريخ؛ بدءًا من مفاهيم المجتمع 
المفتقدة للكمال الأخلاقى انتهاء - فى "نهاية التاريخ"!*) - يقهم شامل لكل من طبيعة 


(*) ساد في عهد هيجل جو يتميز بالركون إلى رؤى الإلهام كان يشيع في الفلسفة الألانية, وهو ما لا يمكن 
تعقيه يدم امما قاله كاتط في مقدمة كتابه “تقد العقل المحض”. 181 من أنه يتمل أن تصل الفلسفة إلى 
الحقيقة في نهاية القرن» وحاول قيحته عام 11/514 أن يحقق ما وعد به كائط؛ ولم يلبث شيلينج الذي تحمس 
في البداية لمجهود فيخته أن بسلك طريق اليناء على ما وضعه كانط وفيخته فاصدر “مذهبه الخاص في امثالية 
المتعالية" عام( - )1١4-‏ وجاء هيجل شاعرا بثنه يكمل ما بدآه كل من كانط؛ وفيخته. وشيليني؛ بالإضافة إلى 
ما كان بسائدا وقتها من شعور بأن ثمة عهدا بأكمله قد يلغ نهايته. وأحس هيجل؛ متما أحس جيته الكهل: 
بأن المدينة التي عرفها قد وصلت إلى ختامهاء وأنه يعود ناظراً إلى التاريخ الأوروبي ويلخصه على تحو ما 
فهو يقول في مقدمة كتابه 'فلسفة القانون”: "حين تضع الفلسفة لون رماديا فوق رمادي آخرء معنى ذلك أن 
شكلاً من أشكال الحياة قد شاخ., ولا يمكن أن يعود الشباب بهذه الألوان الدكتاء بعضها فوق بعض », بل 
يمكن أن يفهم فحسب أن بومة ميترقا لا تبدأ في الطيران إلا وقت الفسق. «المترجم. 
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الأخلاق: والأعمال المادية الضرورية لإدراكها. ويالنسبة لهيجل كانت نهاية التاريخ فى 
عام 1807 عتندما وصلت البشرية إلى مرحلة يستحيل يعدها تحقيق المزيد من التطور 
الأخلاقى . بهذه النهاية أصبحت مثل الحرية؛ والمساواة باألهدوة مه بطاععطااغه دادعه1 
منتشرة عبر العالم, متجسدة كأقكار فى الدولة الحديتة. وخاصة فى المجتمع المدنى كما 
أقزيه فتخل (1): 

لا يتسع المقام بنا هنا سوى لمجرد إجراء تلخيص عن المسار الذى سلكه هيجل 
نحى معرفة الروح أى الوصول إلى وعى أخلاقى كامل؛ مثظما جاء قى كتاب "قنومنولوجيا 
الروح.” فقى المراحل الأولى من الوعى التى يطلق عليها اليقين الحسى (8«نهاتمءههمهة؛ 
يتمثل قهم الذات لدى الشخص قى مجرد مدركات حسية خام للعالم أى 'معرقة ما هو 
حالى أى ما يكون."*) فى هذه المرحلة يشير المرء إلى صفات الموضوعات المدركة 
بصيغة “ما هى آنى” أى ما هى ماثل". ولكنه لا يكون قادرا على إدماج هذه الخصائص 
المدركة قى صيغة موحدة: ومن ثم تشكيل الموضوع الكلى الذى تشكل فيه كل واحدة 
من هذه الخصائص المدركة عنصر أساسياء حيث فى هذه المرحلة يمكن للمرء أن يرى 
هذا الغصنء وتلك الورقة؛ لكنه يفتقد القدرة على صياغة المفهوم الذى يتسنى له 
بواسطته أن يرتب على هذه الخيرة القول بأآن "هذه شجرة () . 

المستوى التالى من الوعى هى الوعى الذاتى 5  -‏ د يث ا نفهم 
أنفسنا كأشخاص مستقلين نتمتع يماهية خاصة تميزنا عن الآخرين. ونحن فى المراحل 
المبكرة من هذا الوعى الذاتى لا نملك معرفة كاملة للروح أ المفاهيم الأخلاقية التى 
يجب أن تحكم حياتناء بل يظل وجود الوعى الذاتى دالاً على أن تلك المعرفة ماظة فى 
الأفق."7") ومن ثم فنحن فى هذه المرحلة نتجاوز تلك الحياة المعرقة فى ضوء خبرة 
مخططة وفق ما هى آنى وما هو ماثل؛ ونبدا فى الانتقال إلى المستوى الأعلى من الفهم 
الأخلاقى للوعى بالذات. 'يمفهوم الروح؛ يجد الوعى الذاتى؛ للمرة الأولى نقطة تحوله 
من ذلك العرض الشائق للآنى والمائل.. إلى النهار الروحى للحاضر."7١)‏ يبدأ الوعى 
الذاتى فى الإقصاح عن صفته الأخلاقية الكاملة فيما صوره هيجل ب "الإنسان الأول" 
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0ق 556 . وقد جاء تتأول هذا الإتسان الأول شبيها لما ورد من رسم حالة الطبيعة؛ 
كما عرضتاها فى الفصول السابقة عند كل من هويزء ولوك, وروسى. فكما يتذكر 
القاريء تمثل حالة الطبيعة مما وردت فى تلك الفصول- وصفًا لما يفترض أن تكون 
عليه حالة الناس فى المرحلة السابقة على طور المجتمع الرسمىء ومن ثم يقدم مفهوم 
الإنسان الأول صورة لخصائص الإتسانية فى مراحلها الأولى. فالأقراد حسب هيجلء 
من هذا الطراز فى حاجة للاعتراف يهم من قبل الآخرينء وأن يتلقوا من خلالهم قبولاً 
لأنقسهم كيشر(") وفى بحثهم عن الاعتراق بالذات لدى الآخرين يظهر الناس راغبين 
فى أكثر من مجرد إرضاء الرغبات الأساسيةء مثل الحاجة إلى الطعام والمأوى أو 
ما يقيم الحياة. فهم بالإضاقة إلى ذلك يريدون من الآخرين أن يمنحونهم قيمة وأهمية 
لحياتهم. فالأقراد لا يمكنهم أن يصيروا على وعى بأتفسهم كأشخاص ذوى ماهية 
خاصة ما لم يمنحهم الآخرون قيمة كأشخاص منقردين.!'') ولكن فى هذه المرحلة من 
التاريخ؛ عندما تكون الخيرة الرئيسية متمثلة فى "الإنسان الأول”؛ تنشاً العلاقات 
المدمرة. لماذا؟ رأى هيجل أنه فى سعى كل شخص للاعتراف به من قيل الآخرين من 
الطبيعى أن يحاول الحصول على هذا الاعتراق بدون رده إلى الآخرين. ويتّوي هذا 
الوضع بالصراع معيدًا إلى الأذهان حالة الطبيعة عند هويز التى يسعى كل امرئ فيها 
إلى إجبار الآخرين على منحهم إياه القيمة التى يبحث عنها » فى حين لا يمنحهم نفس 
الاعتاز لقنيقيي (1)- 

رواية فيجل لهذه الخبرة إنما تجسد رؤيته لهذا الصراع الذى طاما إستشهد به 
بين السيد والعبد. لآنه بالنسبة له وفى هذا الوضع؛ المشابه لحالة الطبيعة الهويزية؛ 
الذى يسعى فيه كل شخص إلى الحصول على الاعتراف من قبل الآخرين يدون رد ذلك. 
يتمثل المنتصرون فى السادة الذين يُخضعون الآخرين لسلطتهم؛ ويتخنونهم عبيدا لهم. 
حيث يتيح السادة للعبيد العيش لا لشىء سوى أن يقوموا على خدمتهم. والحقيقة أن 
هذا الوضع يخلق علاقة بين السيد والعيد؛ يتقلص فيها وضع العبد إلى محرد حيوان 
مذعور بلا كرامة ولا إنسانية. ولكن هذه الخبرة تحمل فى كنقها عوامل هدمها تاركة 
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كلاً من السادة والعبيد فى الشقاء ينعمون.!"') فمن يعترف بالسيد سوى هذا العيد الذى 
لا يحترمه؟ الحقيقة التى مؤداها أنه يعترف به من قبل من لا يمكنه فى الحقيقة منحه 
الاعتبار الذى يطليه. بالمثل لا يمكن للعيد أيضًا أن يكون سعيدًا فى هذه العلاقة حيت انه 
لم يُعترق به مطلقًا كإنسان بل كمجرد وسيلة يستخدمها السيد لتحقيق غاياته؟1) ٠‏ 

وتصبح خبرة العبد فى النهاية أساسا ينطلق منه نحو الحرية» وخلق مجتمع مدنى 
يقوم على الالتزام بالحقوق الكاملة للجميع. كيف يحدث هذا؟ فى البداية يجد العيد 
نفسه فى عمل من أجل السيد يحقق للأخير الإشباع الذى يبغيه. حيث تتمثل دافعية 
العبد للعمل هنا فى الخوف من السيدء ومع ذلك فمع تقدم التاريخ يطور العيد من قدرته 
على أداء العمل يدواقع تسبغ على العمل قيمة من قبيل الإحساس بالمسئولية. ومع نشوء 
هذه الدواقع يدرك العبد أنه ليس مجرد أداة للسيد بل إنسائًا حقيقيًا فيتقدم ويتطور 
أكثر فأكثر عندما يدرك انه قادر على العمل الخلاق الذى يؤدى به إلى اختراع 
التكنولوجيا التى تتيح له تغيير العالم الخارجي. هذه الخبرة تمكنه من تصور مجتمع 
يتغلب فيه على خوقه من السيدء ويدعى قيه إلى حريته. ولكن تظرا لأنه, أى العيد؛ 
ما زال مقيدا بسيده قهو لم يعد حرا بعد. ومن ثم قهو فى مرحلة لا يمكته فيها إلا أن 
يتوق إلى الحرية» ويتصور كيف بستكون الحياة عندما يتالها ٠ )١9(‏ 

ويطور العبد من فلسفة تنم عن رغبته فى الحرية» وكانت المسيحية أهم ما جاء به 
العبد قى هذا الصدد. فالمسيحية فى نظر هيجل طريق للتقكير يؤدى دائمًا إلى بثاء 
مجتمع مدنى يقوم على فكرة توفير الحرية للجميع. كيف يحدث هذا؟ تقوم المسيحية 
على رؤية مفادها أن جميع التاس لديهم المقدرة على القيام باختيارات أخلاقية. والحرية 
هى أن تكون فى وضع يخول لك اختيار الأخلاق دون الشر. ومن ثم فالأفراد يحريتهم 
يمكتهم جعل الأخلاق أساسا لحياتهم. غير أن هذا الهدف بالنسبة للمسيحى لا يمكن 
بلوقه على نحو كامل على الأرض إنما إدراكه يكون فى الحياة الآخرة أو جنة الله. 
ويامتلاك المسيحية للفهم الصحيح للحرية فهى تخبر الناس بألا يتوقعونها أو ينتظرونها 
قى هذه الحياة. ومع تقدم البشرية قى التاريخ؛ حسب هيجل ؛ يبزغ المجتمع المدتى 
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الذى يتبيح للناس إدراك الرؤية الأخلاقية المسيحية فى هذه الحياة. والمجتمع المدنى هنا 
هو وضع يتحسد البحث عن الحرية فيه فى إمكانية الاعتراف المتيادل -أدومعة؟ أقناأناتر 
0 أو الاحترام المشترك للحقوق الخاصة بالجميع.!"') وهى الخبرة التى تمت 
مناقشتها فى كتايه "فلسفة الحق” طون آه لإامه5!1105؛ الذى وصف فيه هيجل. 
العلاقة بين الدولة والمجتمع المدنى. 


* - المجتمع المدنى 

إذن ما المجتمع المدنى؟ وكيف يحقق هذا الاعتراف المتبادل؟ بالنسبة لهيجل يتمثل 
المجتمع المدنى فى ذلك الحيز المستقل الذى يستوعب المصالح الموجودة يعيدًا عن الدولة, 
وهو متصور” كساحة تتلاقى فيها المصلحة القردية لكل شخص بمصلحة الآخر". ووفقًا 
لوجهة النظر هذه, يمثل المجتمع المدنى حيرًا من الحياة يعد معاديًا للدولة والتزامها 
بإعلاء نظرة أرقى للصالح العام (!') , حيث تشير خبرة المجتمع المدنى فى هذه الرؤية 
إلى وضع يسعى الأفراد فيه لتتبع مصالحهم الذاتية» وغاليًا بدون اعتبار للالتزامات 
والواجبات التى تشكل أهمية أبساسية فى حماية الحقوق الواجب منحها للجميع. وعلى 
الدولة بدورها أن تعمل على التغلب على تلك الملامح التدميرية التى تكتنف تزعات 
المصلحة الذاتية وذلك يغرض تحقيق مناخ للفضبيلة المدنية. وما يصاحبه من تدعيم 
الصالح العام متضمدًا احترام حقوق الآخرين. 

ولكن ما ملامح الحياة المعاصرة التى تقحم المجتمع المدنى فى ساحة من المصالح 
المتعاركة؟ وكيف يتجاوز المجتمع المدنى هذا الوضع لخلق مجتمع يتحقق فيه الاحترام 
المتبادل للحقوق؟ مناقشة الجزئية الأولى من هذا السؤال نقرد لها ما يلى من فقراتء أما 
ما ستورده من مناقشة لأدوار كل من النقابات. والدولة فستتكفل بالجزء الثانى من السؤال. 

فى المقام الأول يشكل الناس جملة العمالء والممستهلكون لما ينتج عن عمل 
الآخرين. ولنئخذ هذا البعد الآخير أولاً. قعلى خلاف ماركس؛ كما سنرى لاحقاا؛ رأى 
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هيجل أن الصفة الرئيسية للأفراد فى المجتمع المدنى ليست فى كونهم سلعًا باع 
وتشترى من قبل أناس أكثر حظوةء وقوة » يسعون إلى استخدام قوة عمل الآخرين من 
أجل عادو الخاصة. بل على العكس نجد الأقراد عنده مدفوعين لخلق تنوع من 
الحاجات الجديدة يسعون لإشباعها الواحدة تلو الأخرى. 

لم تتكاثر الحاجات؟ لأن الناس؛ كما يقول هيجل: يتمسكون "بمطلب المساواة مع 
الأخريخ فما يكَمَن إشداع الحاحات 'وقيما هم دم اهون يحسيهم البعض كمدند لكين 
نجدهم يخلقون شعورا بالمساواة بينهم. كما أنه وقى نقس هذا السياق؛ حيث يبدى كل 
فرد رغبات مشابهة فيما يخْص ابستهلاك السلع والمنافع؛ دائما ما تكون هناك حاجة 
إلى الاختلاف عن الآخرين: حاجة إلى التميز يقصحون عنها فى سعيهم؛ أى الأفراد؛ 
لامتلاك بسلع أو مناقع متميزة. قى هذا السياق تتخذ الحاجات فى اتساع مستمر 
ومتواصل مصاحبًا لتطور الشهوات التى يجب إشباعها بخلق وتطوير منتجات 
جديدة . ") وفى مناقشته لتكاثر الحاجات كان فى ذهن هيجل لا محالة وضع السوق 
الحديث؛ حيث يأمل الناس فى امتلاك ما يكفى من مال لإشباع رغباتهم؛ وحيث يأملون 
فى إيجاد طرق لإشباع الرغبات الكثيرة عند الآخرين كوسيلة لكسب المال. 

وتلبية الحاجات لا يمكن أن تتأتى لنا إلا من خلال العمل الذى ينتج السلع» ويشيع 
الحاجات الأساسية.(') والعمل الذى يؤديه كل ش خص هو جزء من عم لية أكبر 
أو تقسيم أوسع للعمل؛ نظام يتيح لوظيفة كل عامل أن تكون "أقل تعقيدً!', ومن ثم 
تكون مهام كل عامل أسهل فى الأداء. ويفضل هذه الحقيقة تتزايد مهارة كل شخص 
جنيًا إلى جنب مع الخارج الكلى لعمله. وهنا يجد الأقراد أنفسهم فى علاقات تتصف 
بالاعتماد المتبادل على بعضهم البعضء كل يساهم فى مهمة أكبر لإنتاج ما يكفى من 
البضائع والسلع المتنوعة قى سبيل إشباع الحاجات المختلفة لدى أعضاء المجتمع. 
وتقسيم العمل بالنسبة لهيجل يرمز إلى "وجود اعتماد لجميع الأشخاص على بعضهم 
البعضء وعلاقاتهم المتبادلة فى إشباع حاجات الآخرين.'93') كما أنه وبمضى الوقت؛ 
بعد أن يصير العمل أكثر تحديدا فى ضوء تقسيم العمل؛ يصبح العمل اكثر آلية 
وروتينية بحيث يمكن وقتها إحلال الماكينات محل الإنسان ('). 
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ويستجد أن ما يدعم البنية الكاملة للسوق من استهلاك وعمل , هو المجتمع المدنى 
الذى يقوم على تقسيمات طبقية. فهناك طبقة زراعية» وطبقة تجارية» وطبقة الموظفين 
المدنيين. تتكون الطبقة الزراعية من ملاك الأراضى ممن تنشاً دخولهم عن أعمال 
الفلاحة. وترابطهم كطبقة إنما يكمن فى ما يضمن استقلالهم فى المجتمع خاصة لهذه 
الأهمية الاجتماعية, والمكانة البارزة التى يخلعها المجتمع على عائلات بعينها بما لديهما 
من ممتلكات خاصة. أما الطبقة التجارية فهى تشكل نظام العمل الذى ينتج ما يشبع 
حاجات الناس من منافع وسلع. وتحت عباءة هذه الطبقة نجد عمال الإنتاج الضخم, 
والحرفيين الذين يعملون فى منظومة العمل التى يضعها رجال الأعمال المهتمين بإنتاج 
السلع. وذلك النمط من رجال الأعمال المنخرطين فى مجال التبادل والتجارة لما تم 
إنتاجه من سلع ويضائع. ومن الطبيعى هنا أن تكون هذه الطبقة مهتمة بإيجاد طرق 
لجعل الربح المالى هدفا رئيسيًا لعملهم. أما طبقة المثقفين المشكة من موظفين مدنيين؛ 
الرئيسية قى تتفيذ القانون على نحى عادل وموضوعيء وهم فى هذا يطلق عليهم "الطبقة 
العمومية: لأنهم من المقترض أن يكونوا قادرين على العلى فوق المصلحة الذاتية (51) ٠‏ 
التى بواسطتها يمكنه تحقيق رغباته؛ وكذلك مسللة تنظيم العمل والبناء الطبقى 
للمجتمع كل هذا بلا شك يزج بالمجتمع المدنى إلى وضع يمورج بالجماعات.: والأقراد 
المتنافسين حيث يسعى الجميع إلى الكسب على حساب الآخرين وفى القالب بدون 
الاعتبار للصالح العام *). فكيف يتم تجاوز هذه المصالح المتصارعة؛ بحيث لا تكون 
(*) حين أنشآ هيجل الدولة- الوظيقة مرجعا أعلى للتقرير وعقلاً قعالاً, وحين وصف المجتمع المدتى حقلاً للصراع 
من أجل الريح» وحين عرض الملكية والعمل كمقومات محتومة فى المسار التاريخى؛ وحين وعد مستقيلاً بالإشباع 
الشامل كمحصلة د 'عالمية' الدولة الموطفة, لم يقم سوى يتخدير للوضع الواقعى. وضع المجتمعات التى استوات 
فيها أقلية من السكان؛ البرجوازية الصناعية والتجارية والملاك العقاريون, على مقدرات الدولة وسلطاتها للحفاظ 
على استغلالها الاقتصادى وهيمنتها السياسية. ونسى أن الفئات القائدة سياسياً, قي بروسيا كما في فرتسا 
والمملكة المتحدة» أبعد ما تكون عن أى اتفصال عن المجتمع المدني: وأنها تحتل فيه مكأنة مهيمنة. وان قراراتها. 
التي تزعم اتخاذها وفقاً للمصلحة العامة؛ إتما تفيد قى تعزيز بسلطتها. ويذلك» لم ير أن نشاط المجتمع كما 
تصوره يلزم الصذاعيين والملاك العقاريين بالسعى وراء الريح الأقصى ويمعارسة عنف متزايد دائما وأيدا ضد 
شغيلة المدن والأرياف . ( من تطيل لنقد ماركس افلسفة الحق الهيجلية: تاريخ الآفكار السياسية, قرانسوا 
شاتئلء وآخرون» ترجمة خليل أحمد خليلء كتاب الفكر العربى. 1146) «المترجم. 
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مصالح طبقة واحدة فقط؛ ولنقل طيقة التجاريين؛ هى المهيمنة نافية بذلك أية أهمية 
لحاجات الطبقات الأخرى قى المجتمع؟ 

لإنجاز هذا الهدف تطرق هيجل إلى مناقشة النقايات!*) مرو (15) التى 
تتكون من تنظيمات تضم العمالء ورجال الأعمال وتقوم على إنجاز هدف إنتاجى فى 
المجتمع. ومن ثم؛ ففى هذا الإطار؛ تؤدى كل نقاية نمطا مهما من العمل؛ يعد ضروريًا 
الصالح المجتمع. علاوة على أن كل نقابة من شأتها؛ كما يقول هيجل؛ أن تعتنى 
بمصالحها الخاصة فى إطار الحيز الخاص بها.'9") فقد توجد مؤسسات لأنماط 
متنوعة من الأنشطة المنتجة لنقل مثلاً؛ إذا لجنا إلى أمكة معاصرة؛ صناعة الصلب 
أو الأجهزة الكهريائية: كل من هذه النقابات لابد أن يكون لديها احتكار للتحكم فى 
إنتاج المنتجات المرتبطة يحيزها أى مجال تشاطها الخاص. هذا بالإضافة إلى أنها فى 
عملها فى هذا الحيز الخاص؛ قد تصبح منافسة مع نقايات أخرى. على سبيل المثال قد 
تقتصارع مصالح مؤسسة كهريائية مع مؤسسات الصلب حيث تسعى الأولى إلى 
تخفيض سعر الصلب بما يمكُّنُّها من تصنيع أجهزة كهريية بتكلفة أقل. ولكن لأن 
النقابات؛ كما يقول هيجل؛ خاضعة لإشراف السلطة العامة "فإن نشاطها سيكون 
موكولًا إلى الدولة'27") ومن ثم فإن الصراعات يمكن تسويتهاء والتوسط فيها باسم 
الرفاهية العامة للمجتمع ككل. ويناءً على هذه الإمكانية ستتولى الدولة - كإحدى 
مهامها الرئيسة - مهمة التنسيق بين أنشطة المؤسسات بحيث يمكن لكل منها ويواقع 
إسهامها لمصلحتها الخاصة أن تساهم أيضنا قى الصالح العام. 


(*) الترجمة الصحيحة للمصطلح هتا هى "النقابات” وليس المؤسسات الضخمة الحديثة؛ وقد اإستتدنا فى هذا 
إلى المقايل الألمانى؛ وأيضاً اعتمدنا على مصدر ثقة يتمتل فيما ورد على لسان ماركس فى حديثه عن أن 
البنية الإقطاعية للملكية العقارية (قى ألمانيا) يقايلها فى المدن الملكية النقابية التى هى تنظيم إقطاعى 
للحرق. ققد كانت الملكية هنا تقوم بصورة رئيسية قى عمل كل فرد: إن ضرورة الاتحاد ضد النيالة 
التهاية المتحدةء والحاجة إلى أُسواق مغطاة مشتركة فى وقت كان الصذاعى فيه تاجرا أيضا , والمتافسة 
المتعاظمة للأقنان الذين كاتوا يهريون بأعداد كبيرة نحو المدن المزدهرة: واليتية الاقطاعية للبلاد 
بمجموعهاء قد ولدت جميعاً النقابات الحرفية 0000/8005 : انظر : كارل ماركسء فريدريك انجلز؛ 
“الأيديولوجية الألمانية”. ترجمة د فؤاد أيوب. دار دمشق للطباعة والنشرء ,19214 «المترجم>. 
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وجزء من ذاك الصالح العام أن توفر تلك التقابات للناس عملاً أى وظيفة مفيدة 
ومنتجة. ففى النقابة التى تصبح "البيت الثانى" للفرد يتلقى المرء التدريب المطلوب لتلّم 
المهارة التى بسيؤديهاء علاوة على وضعه تحت متابعة تجعله دائمًا يحافظ على مستوى 
مرتفع من الكفاءة. بالإضافة إلى ذلك قفى مقابل عمله يُكفل للشخص مستوى لائق من 
المعيشة, وأيضًا؛ كعضو فى النقابة يتمتع بمكانة جيدة؛ يُمنح الفرد فى نظر العالم 
اعترافًا عامًا أو كما يسميه هيجل دليلاً على أنه ' شخص” وأنه "ينتمى إلى كيان كلى 
يعد فى حد ذاته وحدة عضوية فى المجتمع ككل”57؟) ٠‏ 

هذا ومن الواضح أن سعى المرء للاعتراف به "كشخص" من قبل الآخرين, 
والمجتمع يبدى موحيًا يأته ما لم يكن الفرد قادرًا على أداء عمل ما بصورة جيدة؛ ومن 
ثم أن يكون عضو فى نقابة متمتعا بمكانة جيدة؛ فقد لا يتاح له حتى مجرد الاستمتاع 
بكامل الحقوق المكفولة للجميع. "فيدون أن يكون عضو فى مؤسسة مفوضة ... يصبح 
المرء بلا مكانة أى كرامة, ومن ثم ينزل هذا الانعزال بفاعلية عمله إلى درجة شخص- 
متمركز- حول ذاتهء ويصبح رزقه ورضاءه غير مضمونين”9") . ورقم أننا لسنا بصدد 
البرهنة على أن الشخص الذى ليس عضو فى نقابة لابد أن تنتزع حقوقه منه فقد بدا 
هيجل موحيًا بأته أيّا ما كانت الحقوق التى يمتلكها الفرد فستكون فى منزلة أقل قيمة 
من تلك الحقوق التى يمتلكها شخص يتمتع بعضوية كاملة فى نقابة. 

ولإعطاء مثال على هذه النقطة من وحى ما نعيشه فى مجتمعنا حاليًا نقول إن 
الشخص الذى يتمتع فى إحدى المهن بتقدير عال؛ لابد وأن يكون متمتعًا باحترام يفوق 
الاحترام الذى يتمتع به شخص بدون عملء أى كما ندعوه نحنء وريما هيجل أيضاً؛ 
ب “عامل اليومية', أى الشخص الذى يلتحق بعمل مؤقت مقابل الوظيقة الدائمة 
فى مجال ما.(") نعم إن العمالة المؤقتة أى عامل اليومية سيتمتع يتفس الحقوق التى 
للآخرين» ولكن بسبب وضعه الأقل شأنًا فى المجتمع فلن تمنحه تلك الحقوق ,سوى دعم 
هزيل فى المجتمع قياسا على ما تضمنه هذه الحقوق من دعم حقيقى. فعامل الأجر 
اليومى قد يكون قادر! على ممارسة الحق فى حرية الكلام؛ ولكن من سيستمع له؟ قد 
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يكون لديه الحق فى الحصول على رعاية صحيةء ولكن هل بسيكون بنفس الجودة المقدمة 
للأعضاء الأعلى مكانة فى المجتمع؟ وهكذا 

فهذا الإخفاق المحتمل فى توفير قيمة كاملة للحقوق لجميع من يقعوا خارج حيز 
النقابات يعاود الظهور أيضا فى معالجة هيجل أو نظرته للفقراء. قهو يرى أن الاقتصاد 
المزدهر سيضمن وظائف إن يتمتعون بمهارات مطلوبة لدى المجتمع, ولكن فى الوقت 
نفسه لن تكون هناك وظائف لمن لا يتمتعون بالمهارات اللازمة.(*') وبالتالى سيكون 
هناك "قطاع عريض" من الناس ممن سيتخلقون عن مستوى العيش الأساسى. فكيف 
سيكون الأمر حيالهم؟ لم يناد هفيجل بحصول الفقراء على مصروقات مالية سواء من 
الأثرياء أو من المؤسسات الخيرية ؛ لأآن هذا سيثيطهم عن العمل . ومن ثم ففى غياب 
العمل لن يتمكنوا من تيل ما يمثل عند هيجل الميدأ الأسامبي للبجتمع المنذى لودو 
الشعور باحترام الذات. والاستقلالية (1") . 

كذاك لم ير هيجل لازام على الثواة أن تيكو تالالطا ا من شأنه أن 
يضخم 150816 من حجم الإنتاج" مسفرً! ذلك عن زيادة قى السلع تفوق القدرة الفعلية 
على الشراء. وهذا ما يستتيع؛ عند هيجل؛ القول بأن المجتمع المدنى القائم على السوق 
الحر غاليًا ما لا يكون قادرًا على حماية الناس من الوقوع فى براثن الفقرء ومن أن 
يصبحوا حِزْمٌ من "الرعاع" أى ممن لا يقيمون وزئاء بسبب فقرهم, لأى من القيم 
الأخلاقية الأإساسية مثل الصواب والخطأء واحترام الذات!). 

وهنا تكشف معالجة هيجل لوضع الفقراء عن مصدر رئيسى آخر من صراع 
. المصالح فى المجتمع المدنى. ومع ذلك ليس من الواضح أن دولته ذات الدور المهم فى 
مساعدة المجتمع المدنى على مواجهة تلك المشكلات المرتبطة بالصراعات المتعلقة بالعمل, 
والطبقةء والإستهلاك؛ سيكون لها أى دور قعال قى مواجهة تلك المشكلات المرتبطة 
بالفقر والتى تتسبب عن عدم التوازن الناتج عن حياة السوق. 
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4+ -- الدولة والفضيلة المدنية 


تعلى الدولة عند هيجل (*) فوق المصالح الخاصة التى ت تصتع المجتمع المدنى: وتوفر 

ساسا لانتقال المجتمع صوب مفهوم الرقاهة العامة. ويجدر بنا أن 0 أخرى أنه 
ليجب أن تخلط عند هيجل بين الدولة و'المجتمع المدنى.* ففى الأخير يقصح الناس عن 
مصالح خاصة تعبر كل منها عن مفهوم المرء للحرية الشخصية. وإذا كان على الناس 
أن يعرقوا أنفسهم تعريفًا مانعًا؛ فى إطار مصالحهم التى يمتلكونها كأعضاء فى 
المجتمع المدنى؛ فمن شأتهم إذن أن يفكروا فى أن عضويتهم فى الدولة كانت مسالة 
اختيارية» وتقوم قى جانب كبير منها على ما إذا كانت الدولة ستدعم مصالحهم 
الخاصة أم لا. بيد أن كل شخص؛ حسب هيجل؛ مقدر عليه بصفته جزءا من منظومة 
مؤداها التمتع بحياة مدنية كاملة أن يعيش حياته بما يتفق مع مفاهيم للالتزام تتسم 
يفاعلية» وإلزام على نحو شامل. والدولة التى تجسد تلك الالتزامات ليست اختيارية بل 
حقيقة لازمة لأية حياة إنسانية مزدهرة (7) ٠‏ 
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المجتمع على تقبلها. بل سندها إلى إدراكتا أن هناك حقيقة عقلية توجد مستقلة عن 


(*) الدولة الهيجلية هى الاتحاد الوثيق والكامل بين القردية 5538 القنان011ما'! والشمول 06والههروناامنانا. 
فيجب على الدولة ألا تقرض قط على المواطنين شيئًا من شأته أن يمس يبعض النوات “6 الهن00/10كما. 
ومن جهة أخرى يجب على المواطنين ألا يطلبوا أى ينتظروا من الدولة شيئا يكون قابلاً لان يجعلهم خارج 
قانون الطبيعة الإنسانية , قى الدولة تتجه إرادة كل إنسان إلى الشعول بمعنى إلى اللانهائي وفى الدولة 
ويواسطتها تكون الحرية آخيرا مطلقة بصفة حقيقية, ففي القديم كانت الدولة تظلم الفرد ولذلك لم يكن 
مخلصا وإنما كان مزورا أو كاتياء أما حاليا فعلى العكس دوجد فلاسفة يتركون كل مواطن لمغامرات 
إرادته ويتركون الدولة نتكون عن طريق الاتفاق التلقائى بين الإرادات الفردية» وهؤلاء أيضما يحدتون بليلة 
فى الدولة عن طريق الخلط بين القردية الكاملة والشمول الكامل. إذن مهما كان الأصل التاريخى للدول 
ومهما كان الشكل الذي اتفق عليه الناس قى الدولة قجوهر الدولة يكون إلهيًا . والحقيقة انه لما كان للحرية 
أن تصير فى الدولة مطلقة ولا نهائية لازما أن تكون الدولة إلهية هللاالا ,هطام!!؛! ومن غ15 أهماه باك إن 
حكم الله وشرعه فى العالم لتكون الدولة اها مقماة ,ول هوك 150958014 008:65 وهو 066 190 55. راجع : 
جنور الاشتراكية الأمانية ؛ جان جوريس 68ناةل 985لء ترجعة فوزى عبد الحميدء ,1531 (المترجم). 
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المصالح المختلقة: والمتنوعة فى المجتمع وأن الدولة توجد كهيئة مستقلة بذاتها فى 
علاقتها بهذه المصالح بغرض أوحد هو إعلاء هذه الحقيقة(5؟) 

قرؤية هيجل للدولة تختلف بشكل دال عن تلك الرؤية التى عرضنا لها فيما سيق. 
قدولة لوك ؛ لكونها تنش عن موافقة المواطنين؛ فهى تَمِثُل فى الأذهان بما أنها تمثيل 
المصالح المختلفة فى المجتمع؛ ومن ثم لن يكون ممكدًا؛ بالنسبة للوك؛ أن نخلق دولة 
منفصلة. ومتميزة عن المجتمع نظراً لأن الدولة كتمثيل للأغلبية إتما تعد تجسيد 
للمصالح المختلفة التى تشكل المجتمع. أما دولة كانط قهى قريبة من دولة لوك حيث 
تقوم على الحاجة إلى تدعيم المصالح الأساسية للمجتمع حتى فى ظل توقعها بن هذه 
المصالح تتناول القضايا من زاوية العقل العام. 

أما عن هويز فكان سيبدو وكأته يُعرف الدولة بحيث تشتمل على الجوانب الخاصة 
بكل من لوك: وهيجل. فالدولة عند هويز تنشا؛ كما هو الحال عند لوك؛ عن الاتفاق. 
وهى أيضا موكلة بالدفع بمصالح المجتمع إلى الأمام. ولكن؛ بالنسبة لهويز؛ يسبب أن 
إحدى المصالح التى يريد الناس الدفع بها فى المجتمع تتلخص فى الحاجة إلى وحدة 
متماسكة قوية متمظة فى قوة الدولة؛ بغرض حفظ النظام والاستقرار؛ فقد أورد لتا 
هويز ذلك الطراز من الدولة التى يمكنها أن تقف خارج هذه المصالح وتكون مستقلة 
عنها بغرض تحقيق النظام: والاستقرار. ومن ثم تخلع على دولة هويز الصفة الهيجلية. 
وبالتالى كان هويز؛ دون عن لوك. وكانط؛ الأكثر احتمانًا لتقبل ما قام به هيجل من 
فصل الدولة عن “المجتمع المدنى" . 

وأخيراء كان من الوارد ألا يتقبل رومس هذا الفصل الذى قام به هيجل للدولة عن 
المجتمع. قالدولة بأغراضها وأهداقها؛ مرتبطة دائمًا يمقهوم المواطنين عن الصالح 
العام. من ناحية أخرى يقق روسو مع هيجل فى كونه لا يرغب فى مجتمع لا تملؤه 
سوى طبقات مختلفة توجهها المصلحة الخاصة؛ ممن لا يُوأُون بسوى القليل يل وقى 
الغالب لا يولون مطلقًا اهتمامًا بالصالح العام. وحيث لا يمكن تحقيق إرادة عامة 
لأ 960611 3 فى المجتمع؛ فيما بين المصالح المختلقة؛ قريما وجد روسى فى فصل 
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هيجل للدولة عن المجتمع المدنى شيئًا محبدًا؛ كطريقة لتحديد؛ ومن ثم فرض الإرادة 
العامة على مجتمع مستعص يلهث وراء المصلحة. 

من متهم يحالقه الصواب فى هذه الأمور؛ هيجل أم الآخرون؟ يبدو عامة أن الدولة؛ 
فى المجتمع المدنى؛ تحتوى على عناصر من كل من هذه الرؤى تتعايش كل منها مع 
الأخرى. فى هذه الحالة قالدولة فى المجتمع المدنى ليست محددة على وجه الحصر فى 
ضوء المتظور الهيجلى ولا منظور لوك. حيث إنه؛ يادئ ذى بدء؛ ليس هناك شك فى أن 
الدولة؛ إلى حد ما؛ نتاج للمصالح المختلقة التى تشكل المجتمع الباسطة بسلطتها عليه. 
قليس من الممكن أن نفصل الدولة كاملة عن حيز المجتمع المدنى كما حاول هيجل أن 
يفعل. ولكن من ناحية أخرى يجب على الدولة أن تمارس سلطات مستقلة فى الحكم 
بالأصالة عن مبادئ تعد فى أصلها مهمة؛. ومصيرية بحيث يعززها جميع العاقلين. وهى 
يهذا الدور يجب أن تنفصلء فى بعغض الأحيان» عن المجتمع بالشكل الذى وصفه كل 
من هويزء وهيجل. وحتى بالنسبة للوك؛ فإن الدولة عليها أن تكون حَكَمًا محايدا بين 
المصالح المتصارعة. على أية حال إن العلاقة الثنائية للدولة مع المجتمع لا توحى فقط 
بمجرد وجود مصالح كثيرة فى المجتمع المدنى بل أيضا بأنه يوجد؛ وكما أشرنا فى 
الفصل الأول- بيكة أخلاقية أوسع يجب المحافظة عليها إذا ما كانت هناك رغبة فى 
تثمين المصالح الأساسية للجميع » وفى حالة من ناقشناهم من كتّاب وأيضًا من 
سنناقشهم الآن ولاحقًا؛ بمن قيهم هيجل؛ فإن القيم الأساسية التى يحفظها المجتمع 
المدنى إتما تشمل التزاما بحماية الحقوق للجميع. 

ولنعد إلى رؤية هيجل عن الدولة؛ فهو يرى أنها عندما تكون قادرة على منح 
المفهوم الذى يمكن للجميع أن يتبعوه عن الرفاهة العامة؛ بسيتحول المجتمع المدنى وقتها 
من وسط 611184 من المصالح المتصارعة إلى وضع تكون الطبقات المختلفة فيه قادرة 
على التعاون من أجل تحقيق مصالح مشتركة على المدى البعيد. فى هذا السياق توقع 
هيجل أن يشارك جميع أعضاء المجتمع قى الرقاهة العامة, ومن ثم فبدثًا من أن يظلوا 
أسيرى المصالح المتصارعة سيتسنى لهم الاندماج قى مجتمع يعمل صوب أهداقف 
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واحدة. وبالنسبة لهيجل فحتى فى وجود مصالح خاصة عند الأفراد فإنهم قادرون؛ رغم 
ذلكء على اعتبار أنفسهم أعضاء مساهمين قى المجتمع. 

كيف تَنَظّم دولة هيجل بحيث يتسنى لها تحقيق هذا الهدف؟ نقول إن الدولة 
الحديثة إنما تستند إلى دستورها هه11ل]]5ده6 الذى يتالف من المبادئ الأساسية 
العقلية. والشاملة التى تحدد طبيعة الدولة والمؤسسات التى تقف على تنفيذ هذه 
المبادئ ('') وهذا يعنى أن المبادئ التى تمضى الدولة فى هديها ليست نتاجًا لاتفاق 
اجتماعى عام بين طبقات مختلفة: أكثر من كونها إفصاحا عن الحقائق الشمولية للعقل؛ 
التى يجب اتباعها دائمًا. وسنتطرق أولاً - فيما يلى- لمناقشة المبادئ الرئيسية التى 
تستند إليها الدولة. 

بشكل عام تلتزم الدولة الحديثة بتأمين الحقوق الأساسية لكل فرد. تلك الحقوق 
التى تساعد على تأمين حرية الشخص فى القيام بخياراته الأساسية حيال ما يرتضيه 
من طريقة لحياته. ولكنها- أى الحقوق-لابد أن خُرى فى الوقت ذاته داخل بسياق يحتم 
على الأفراد أن يعترقوا كذلك يواجبات أساسية. واجبات يجب أن يدعمها الجميع 
كشرط لتأمين الحقوق للمواطنين كاقة. ومن ثم فالحقوقء والواجبات فى وثاق مع 
بعضهما البعض ء وكلاهما "متحدان فى علاقة واحدة "(*") ,]ا ؛] عمو 196 , فالأقراد 
لديهم مصالح خاصة يستخدمون لمراعاتها ما يتمتعون به من حقوقء ولكنهم فى ذلك 
عليهم أن يعززوا جميع المعابير المرتبطة بالواجبات التى تعتير ملزمة؛ ويشكل شامل؛ 
لجميع المواطنين. لأن الفرد فى واقع الأمر يدرك أنه يتدعيم واجباته قى مجرى تتبعه 
لمصالحه إنما يصبح عضو ملتزمًا بواجبات المجتمع ومتمتعا بحماية حقوقه كاملة. هنا 
يقول هيجل: "إن الفرد المنعزل 19013064 بقدر ما تكون واجباته محل اعتبار فإنه يظل 
قايمًا فى حالة خضوع؛ على عكس ما يكون كعضى فى مجتمع مدنى لاهاءهه اآنانه ؛ 
فإنه يجد فى أدائه لواجباته نحى هذا المجتمع حماية لشخصه وأملاكه, واعتناء برفاهيته 
الخاصةء وإشباعا لمغزى وجودهء ووعيه وشعوره بذاته كعضى فى كلء وأنه بقدر إتمامه 
لواجباته كاملة عن طريق أداء مهامه وخدماته للدولة :513 يقدر ما يتمتع بتدعغيم 
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وأمان.(*) أما عن مؤسسات الدولة التى تقوم بتنفيذ الحماية لكل من الحقوق, 
والواجبات فإنها تنتظم فى ثلاثة أقساء!*): الملك. والهيمّة التنفيذية, والهيئة 
التشريسية.(7) , 

يعتلى الملك 088:68 قمة الدولة عند هيجل!**) ققد اعتقد أن الملكية الدستورية 
لاداءقهه0ه لهصدنايطتاوومءكاتت "يمثابة إنجاز العالم الحديث."؟) ويرمز الملك هنا 
لالتزام الدولة بكل من مبادتها الأساسية ومؤسساتها التى يمكن أن تقف على تنفيذها 
على افضل حال. وليست فكرة الملكية؛ كما ترد هنا؛ ملكية مطلقة؛ فالواضح بالفعل أن 
الملك يرى هنا كمشارك فى مسئولية الحكم مع الآخرين. ومناقشة هيجل للعلاقة بين 


(*) فى تأكيده على حالة الدولة الواحدة التى لا تقيل الفصل تماماً مثل أعضاء الجسم ... نجده يسمى مجموع 
السلطات ياسم الحكومة و«ندةأو56 أى نظام الحكم . وياسم الهيئّة الحاكمة وقى وقت معين ياسم 
"السلطة الحاكمة الخاصة, “5وىنموأوء] 865000606 (المتر جم) 3 

(«ج) عنطتاكومه وطا أه بواالهدععياتصنا عط مقطا تقطاه ومأطامم كا ,ع توبمط ,كامده بزالهعم موعن غحطللك 
06 7216 م1 ومنلا كا ]أ 50 .لهاك علا أن نرزاموأءرو/ا50 هلا ,لاللامت علا 5ز دنعلا مطة لمج مثا 
نا 086 مكلة للقت روأع5016 هطا أن )عللامم علا 35 تأعناصكقم] رلمة باعع زطنك عط يمن 
أ0 أعولانادك لج أعأكة] 18 8غللا [لوأع501/6 قطا] ١‏ ]ا 35 نقعمم2 ]1 12/8 10 ,للقاميت عط برط 
6 05 وأمأعمأم هاتاعمتاكال عطا عط ما عمواعع0 اعوهة1! كهنايلا ما لوبط ]115 كر أعا! أمع رمم ذلطا 
8 35 ره أواععل 181تألن أ0 0009111 16 15 ]1 11136 1100 ولا لة ,تأعناك عة لامك معطأ أن /عنرامم 
15 قاع وملا لالااقلك ءايلا مم1 لمت كأرعلاع؟ و5أء ووأ طارعيك لطعاانها م ممتتق رمرم امل امع 
أعوه 1 مرم 1 ".نم لأمرتوممأءل0- ]اه 6أناأمقطة" ؤنطا 005ل رتاه مأ "بطاالقباعة عأ أه ومتممأوءط عا 
]أ ١153/5‏ 112اللامته ولا أن 67/ا0م 136 15 للأنها لهنالألا 1201 ,..آ لقنتاعة علا تهطا ودالادى زالهء: 5ز 
-نااه85: ولا ععانااناةزمه ذالا.... لإاألهنالأ/األما )0 جره1 علا أأمها كعلتو للأينا فطة...معطلالا :بلدبن علطة 
50 10 اله غ2 ااا تقناع قة 5أ الأللا عط كهطا كع /اأه650: 4 هق م19 هك صا لزامه 5[ ؟ لمة رالأس عط عه صوثة 
81100 لماعل ألع5 مأنامقطع ره ووتكأاعول مأناموطح عه ممتعاعهل عتورمتاآن أن اأممصرمم ولط كج ,و1 
-ناءتانقم 8 300 [رذكلها لقة «متأناتاكممه عط ,.ه.ا] أمماومه أن بوالدكرو يصن عطا درم لمم رمأل 5ز 
عع تمه بممعااطنة :ليميا رعطاه م1 .[ت16الالالا] 0ك لمقنااطتة قة الأنها أهتناعج ذ5ذ از أوكميامه أه بؤثيد| 
أ0 01100116" 568 معأمطن لإتمملتطيج ذا 0010/3 19لا أن تعللامم 118 01 ,الامج فط أن كوللامم عط 15 
انه لال هأأ6ةناية برط 1ت« 6 هذا بور 540 ,0لقآلا! أنضكا :"اونظ أه لإحاممكمائطه كثاموول 

(المتر. جم) .1978 ,رق5عم لإأأسرء امنا وول أ1طدمهك ,بروالوا/!'0 «امععول 
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الملك. والعناصر الأخرى للحكومة تساعدنا فى تبين الكيفية التى ستئخذ بها هذه 
المستولية المشتركة محلها على أرض الواقع. فكيفية تفادى هيجل الوقوع فى الاستيداد 
الملكى تعد مسالة مهمة لدولة كدولة هيجل ملتزمة بتأمين الحقوق الإساسية للجميع. 
المسالة التى تتضاعف أهميتها مع حقيقة كون الملك منصَيًا بالورائة وليس 
بالانتخاب8؟) ٠‏ 

الملك عند هيجل مسئول عن المبادرة بإرساء تشاور سياسى أو ما أشرنا إليه 
سابقًا فى مناقشة كانط يالعقل العام ه3250 علأطنام. فما هى هدق التفكير العام عند 
هيجل؟ يشتمل التفكير العام على الاعتبار فى جميع وجهات النظر المتعلقة بالقضايا 
المختلفة على أمل تحقيق اتفاق بيصدد هذه القضايا يكرس التزامًا اجتماعيًا بالمبادي: 
الشاملة للدستورء خاصة الحاجة إلى حماية حقوق الجميع مع توضيح الواجبات 
المرتيطة بهذا المسعى. 

قالملك الذى “ترجع إليه القرارات النهائية".!') يقضى بأن تكون أية سياسات 
خاصة دافعة فى صالح المبادئ الأساسية للدبستورء وئيست منتهكة لها على أية حال. 
ولهذا نراه يقر بن تكون السياسة الخاصة مندرجة دائما تحت "الكل " أهديهلااهناء وهو 
ما يعتى أنه؛ أى الملك؛ ومجلسه يمكن أن يشرع فى مناقشة السياسات. وتقديم 
الاقتراحات حول الشئون الجارية للدولة: أو الشروط القانونية المطلوية لتلبية 
الحاجات. "7 *) وسوف يأخذ الملك فى اعتباره حاجات المجتمع؛ وحالة القانون الموجود 
فى علاقته بهذه الحاجات. كما سيقترح مبادرات سياسية بعينها يجب أن يضعها 
المجتمع فى الاعتبار. وطوال الوقت تتمثل نية الملك فى أن يُدَكّر أعضاء المجتمع بأن 
إعمال أفكارهم؛ يصدد قضية معينة؛ يجب أن تكون يمراعاة ألا تتجاوز؛ التصورات 
الخاصة للمصلحة؛ أهمية الحلول التى تتطلق؛ وتجسد المبادئٌ العامة للدستور. 

أما عن قرارات الملك فسيتم تنقيذها بواسطة الهيئة التنفيذية فى الحكومة التى 
تشتمل على القضاءء والشرطة: وأيضا طبقة الموظفين المدنيين الذين يقومون؛ كأعضاء 
فى الطبقة المتوسطة مكلما أشرنا آنفًا؛ بالإشراف على أنشطة النقابات لكى تضمن 
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قيامها على تنقيذ أهدافها يما يتفق مع المبادئ العامة التى أرساها الدستور ويحفظها 
الملك. ووظيفة الهيئة التنقيذية "أن تجعل المصلحة الشاملة (مفهوم الصالح العام) فوق 
الأهداف الخاصة للمجتمع المدنى7؟) كما أنها دائمًا لديها مهمة ضمان تدعيم الغرض 
الرئيسى للملك المتمثل فى الالتزاح بتعزيز نقس الحقوقء والواجيات الأساسية. والطريقة 
التى يصف بها هيجل الهيئة التنفيذية توحى بأتها جناح أى فرع من العرش ملزمة 
دائمًا فى ممارسة أنشطتها بتعزيز المبادئ الأساسية التى يجسدها ويرمز لها الملك 
بالنسبة للأمة. وقد ذكر هيجل بالقعل أن العناصر الرئيسية للجهة التنفيذية - وهم 
الموظفون المدتيون الذين يراقبون النقاباتء والإستشاريين الذين يقدمون المشورة 
والنصح عن كيفية تنفيذ أى تفسير السياسات؛ بحيث تجسد الالتزام بتأمين الحقوق 
والواجبات الأساسية- يرفعون تقريرًا إلى موظفى الهيئة التنفيذية الأعلى الذين 
يتصلون "مباشرة بالملك”.('*) : 

وفيما تبقى لنا قى هذه الجزئية نود أن نناقش رؤية هيجل لممارسة العقل العام 
التى تتم على نحو ورسع بين الملك والسلطة التشريعية. ولكى نصور كيفية تحقق التفكير 
العام قيما يخص اتفاق عقلانى سنستخدم مثال الرعاية الصحية ؛ فالملك بعد أن يراجع 
مع مجلسه حاجات المجتمع» وما يوجد فيه من قوانين تتعلق بتلك الحاجات قد يشير 
إلى حاجة الدولة إلى وضع سياسة للرعاية الصحية. وفى مناقشة الرعاية الصحية 
سيقدم الملك رؤية للالتزام بالحقوق المتساوية لكل ما يتصل بمجال الرعاية الصحية. 
على سبيل المثال قد يشير بأنه بغض النظر عن نوع السياسة المتبناة فهى فى المقام 
الأول يجب أن تكون سياسة من شأتها أن تحقق تغطية شاملة لجميع المواطنين. ومن ثم 
قالملك. وفور مراجعته لما يوجد من قوانين: وأعراف عن الموضوع محل النقاشء سيشير 
يحدود معينة لا يمكن تجاوزها أى تخطيها. على سبيل المثال إذا كانت حماية نخبة 
معينة من الأطباء تبدى ذات أهمية سيشير الملك بالحاجة إلى تنفيذ ذلك فى أية خطة تم 
قبولها بشكل نهائى. بل إنه حتى قد يقترح خططًا تعمل على تحقيق التغطية الشاملة. 
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مع ذلك؛ ييقى القرار الفعلى حول أفضل طريقة لتحقيق ميد التغطية الشاملة فى 
يد السلطة التشريعية؛ التى تسعى فى سييل ذلك إلى يلوغ رفاهة وسعادة المواطنين؛ 
عن طريق تعيين الحقوق المحددة التى يفترض أن يتمتع بها كل فرد فيما يتعلق 
بالسياسات موضع المناقشة والمتمثلة فى هذه الحالة فى الرعاية الصحية. وفى نقس 
الوقت يجب على السلطة التشريعية أن تحدد للمواطنين الواجيات الأساسية التى يجب 
أن يدعموها كشرط لحصول هذه الحقوق. ويشير هيجل إلى هذه الواجبات "كخدمات 
يجب استخلاصها من التاس" أى يمعتى آخر يشير إلى ما يجب أن يساهم يه التاس 
ماليًا لكى يتلقوا الحقوق المكفولة لهم. ففى مثالنا هذا يوجد؛ ضمن قائمة الواجبات 
المفروضة على المواطنين؛ مطلب دفع التكاليف اللازمة مقايل حقوق الرعاية الصحية 
الممتوحة لهم..(') وستتابع الهيئة التشريعية مسالة التكلفة بأن تسمح بمناقشة وجهات 
النظر المختلفة فى المجتمع حول القضية محل النقاش حيث يكون الأمل فى الوصول 
إلى إجماع يصس سياسة ضريبية قادرة على إنجاز مبدأ التغطية الشاملة على 
أكمل وجه. 

ولإنجاز هذه المهمة فإن السلطة التشريعية التى تسمى أيضًا ب "الطبقات . 
65 تمتلك مجلسين؛ يمثل كل منهما طبقة مختلفة فى المجتمع المدنى..(؛؟) 
المجلس الأعلى يتكون من الطبقة الزراعية» والمجلس الأدنى يتألف من النقايات. وقد 
اعتقد هيجل أن "الولايات والهيئات التنظيمية تمثل ضمانًا للرفاهية العامة والحرية 
الجماهيرية"*؛) . وتكتسب الطبقات فى السلطة التشريعيّة؛ يمرور الوقت؛ خبرة فى 
الحكم وتستوعب حاجات العامة من الناس؛ ومشكلات الهيئة التنفيذية فى حكم 
النقابات. والواقع أن الطبقات فى السلطة التشريعية هى أكثر الجهات توقعًا للنقد 
العام من "الكثير" قيل وقوعه؛ ومن ثم فهى قادرة على اقتراح سياسات من شأتها درء 
الصراعات غير الضرورية (7؟) - 


(*) يشير مصطلح ذهاهاةت تقليديًا إلى طبقات الشعب الثلاث؛ التبلاء. ورجال الدينء والعامة من الناس؛ 
ولكن هيجل يستخدمها هنا بالمعنيين: الولايات , والهيئات المنظمة . 00ها5 (المترجم) . 
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ويضم المجلس الأعلى أعضاء من الطبقة الزراعية من بين القادرين على الاحتقاظ 
بانقصالهم واستقلالهم بفضل ما لديهم من ثروات لا تتأثر بصعود أو هبوط دورة 
. الأعمال أو "البحث عن الريح: تلك المسائل القريبة والمقرية لدى رجال الأعمال. السيب 
الآخر لاستقلالية هذه الطبقة أنها ليست مرتبطة بالقاعدة المالية والضريبية للدولة» ومن 
ثم فهى ليست مجيرة على الاستناد؛ فى رؤيتها أى مواقفها السياسية؛ إلى السعى لنيل 
اإستحسان العامة أو الطبقة التنفيذية.("؟) علاوة على أن أعضاء هذه الطبقة: كما 
صورهم هيجلء قادرون على تمثيل أنفسهم فى الهيئة التشريعية.*) ليسوا مدفوعين 
مطلقًا وراء المنصب قهم قى حل من وطأة الاتخراط فى الألاعيب السياسية. إذن فهم 
قادرون؛ بفضل استقلالهم؛ على تنفيذ واحدة من أهم الوظائف الخاصة بالسلطة 
التشريعية؛ أى العمل كوبسطاء بين الملك, والمصالح الأخرى للمجتمع المدنى.(3؟) فإذا 
عدنا إلى مثال الرعاية الصحية قد تستطيع هذه الطبقة الوصول إلى حلول وسطي, 
وإقامة التسوية بين الملك؛ الذى قد يرغب مثلاً فى التحرك صوب شكل من الرعاية 
الصحية تكفلها الدولة؛ ويين تلك المصالح داخل المجتمع المدنى؛ التى قد ترغب فى 
إزناءنظاءا مق الوهانة الخاسدة :وتتحة لحي الطعة الؤرافمة بيعم مف فرهية 
“المعارضة المباشرة" للملك أو الجهة التنفيذية من قبل الطبقات الأخرى فى المجتمع 
المدنىء مما يعنى تقادى مأزق الحكومة أو نشوب حرب اجتماعية."(:"). 

أما المجلس الأدنى فيتالف من النواب أو الممثلين من المجتمعات المختلقفة خاصة 
التقابات. ورأى هيجل هذا الجاتب من الحكومة كعنصر "متذيتب” وتقاهننعن5 وذلك 
لتأثر النقابات بما يقع من تغيرات فى مجريات الأمور الخارجية أو الاقتصادية أكثر من 
تأثر أولئك المشتغلين بالزراعة. ومن ثم فالنواب؛ فى المجلس الأدنى؛ موكل لهم تمثيل 
"الحاجات الخاصة:؛ والصعويات والمصالح الخاصة" للنقابات.('*) ويالنسية لأعضاء هذه 
الجهة فإنهم يتسمون بدرجة أعلى من التناغم مع المشكلات اليومية؛ التى تواجهها 
النقابات أثتاء أدائها لوظائفها فى المجتمع. وفى تجديده التشريعات؛ إذا أكملنا على 
مثال خطة الرعاية الصحية؛ سيتطلع المجلس الأدنى إلى التاكيد على أن المبدً العام؛ 
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أى التغطية الشاملة؛ يمكن تنويله بطريقة ما بحيث تحترم حاجات النقابات. والحقيقة 
أن هذا التفهم قد يؤدى إلى خلق خطة لا يطرحها الملك.ولا هى مقبولة مبدنيًا لدى 
المجلس الآخر. ولكن بحكم المناقشة التى ستدور حول الخطة المقترحة على مدار الوقت 
فقد يقدم كل من المجلس الآخرء والملك ما يلزم من تنازلات. 

ويمكن للملك أن يدعى إلى عقد اجتماع مع إحدى النقابات ليرسل عنها نائيًا فى 
المجلس الأدتى: وعتدما يحدث ذلك تنتخب النقابة المعنية نائبًا عنها لهذا الغرض.(59) 
ومن ثم تقوم كل تقابة بانتخاب أعضائها ليمثلوها. وقد أكد هيجل أن كلا من المجالات 
الأساسية وهمهطامة (6118ه55» فى المجتمع المدنى يجب أن يكون لديها نائب يمثل 
مصالحها. وافترض أن الالتزامات: والهموم السياسية لدى كل شخص ستكون فى 
وثاق مباشر مع المجتمعات الخاصة التى يعمل فيها. وإذا فكرنا أنه معزول عن تلك 
المجتمعات؛ أثناء التشاور السياسى ؛ سيكون هذا بمثابة إنكار لوضع مصيرى بالنسبة 
لكيانه (67). 

مع ذلك كان آمل هيجل فى ألا يؤدى السماح بالتمثيل النيابى للمجالات المختلفة 
داخل المجتمع المدنى على هذا النحو إلى الانقسام أى التشظى الاجتماعى. فإلى أى حد 
يعد هذا ممكدًا؟ كما رأينا تدير النقابات الحاجات اليومية للمجتمع؛ وتعمل قى سياق 
"المنظور الأعلى" الذى حددته الدولة. وهو الهدف الذى يتحقق بسبب أن رؤساء النقابات 
تم اختيارهم بواسطة اتحاد انتخابات شعبية وشهادة من المسئولين فى الهيئة التنقيذية 
كما أن مديرى النقابات يقومون بهذا فى ظل توجيه من الموظفين المدنيين فى السلطة 
التنفيذية. ومن ثم فمن المقترض أن الموظفين المدنيين الذين يشكلون السلطة التنفيذية 
سيقومون كأشخاص مثققين وييروقراطيين محترفين بالإشراف على النقايات» والتأكد 
من أنها فى مسار تحقيق الأهداف التجارية والأعمال الخاصة تكون ملتزمة بالسياسات 
التى أرستها الدولة!؟*) . ويالتالى فإن موظفى وأعضاء النقايات فى وعيهم بوجود 
الأعين المراقبة من موظفى الدولة؛ يصيحون موجهين لدعم سياسات الدولة عند تتفيذهم 
عمل النقابة. ومن ثم فأى ميل بالنسبة للنقاية نحى التحرك بوازع من توجهها الذاتى؛ 
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يتحدى التوجهات العامة؛ معرض لحظر تام وتقييد صارم. والواقع "أن عقل التقابة ... 
مثلما يقول هيجل؛ يتقلب على عقبيه إلى عقل الدولة" وهذه الخبرة هى يمثاية سر 
الوطنية” كناد أساهم أن أعرم و( 0 . 

فعتدما تدخل التقايات السلطة التشريعية فهى لا تفعل ذلك لمجرد تعزيز مفهوم 
ضيق للصالح العام بل لإعلاء مفهوم للصالح العام يجسد الالتزام الكامل بيلوغ 
سياسات وميادرات الملك. وهتا وحتى إذا كانت خيرة حياة التقابة توجهًا أكثر نحو 
مصالح خاصة ء فلأن النقاية جزء من مجتمع اكير تحكمه سياسات الدولة» يصير 
الأفراد فى ممالأتهم لمصالح نقابية أكثر احتمالاً أن يصيحوا على دراية بالحاجة إلى 
تحديد تلك المصالح يطرق تعلى من شأن مصالح المجتمع أيضًا. إذن؛ من الواضح أن 
النقابات ستمارس وأيضا بستعلم الفضيلة المدتية أى الحاجة إلى إعلاء الرفاهية العامة. 

فى هذا السياق يجب على كل طيقة فى السلطة التشريعية أن تساهم "يشىء 
ما متمينء تتفرد به فى عملية التشاور,"9*) والأمل من هذا المشروع هو خلق إجماع 
يجسد المبدأ الرئيسى للدولة الخاص يتآمين الحقوق للجميع؛ فى إطار من احترام 
الواجيات المصاحبة. وهنا فإن السياسة التى تم تطويرها يصدد الرعاية الصحية من 
شأتها أن تتفذ المبدأ الفعلى الرئيسى ٠‏ أى الحاجة إلى تغطية شاملة والتى توصل إليها 
الملك فى بداية مناقشة ضرورة وضع هذه السياسة. 

إن المؤساة العظيمة للسياسات الحديثة يالنسية لهيجل أنها غاليًا ما توجد خارج 
نمط التفكير العام الذى وصفنه للتى. والرأى العام بالتسية لهيجل يشير أيضاء وفى 
الغالب إلى ميل الناس لإعلاء مواقفهم الخاصة؛ والشخصية المجردة من الاهتمام 
بالمبادئ العقلانية التى يجب أن تقوم على أساس قرارات عامة يصدد أمور وقضايا 
عامة. يقول هيجل : "إن الاستقلال عن الرأى العام يمثل الشرط الرسمى الأول لتحقيق 
أى شىء عظيم أى عقلانى ,سواء فى الحياة أى العلوم."7”). 

تبرز وجهة نظر هيجل فى هذه القضية التزامه يتأمين الفضيلة المدنية فى المجتمع 
المدنى. خاصة انه بحث فى حفظ آمال الاعتراف المتبادل. ويحث فى هذا المشروع 
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بصور وطرق متنوعة بدءا من تأمين الحقوق للجميع, والحفاظ على وضع يكون فيه 
التشاور العام للمجتمع أحد المجالات التى يتم فيها إقرار قضايا عامة فى إطار الالتزام 
بكل من الميادئّ العقلية المشتركة, والاستعداد للإصغاء إلى وجهات تظر متتوعة فى , 
تحديد الطريقة الأمثل فى تنفيذء وممارسة تلك المبادئ. وهنا عندما تكون القيمة 
العظيمة للاعتراف المتبادل أو ما أشرنا إليه ميكرًا (قى القصل الأول المترجم) برسم 
الفضيلة المدنية للاحترام المتيادل اعوصقة: اهناأناه! أه ونتأرالا األااه هى محور حياة 
الناس فى المجتمع المدنى؛ فإن المجتمع المدنى يكون قادرًا على التغلب على جنوحه تحو 
إعلاء السلوك المتمركز - حول الذات؛ الذى لا يعيا بإعلاء الصالح العام. 

ييقى سؤال أخير؛ وهى يدور فى فلك التيمة الرئيسة لهذا الكتاب: هل كان من 
شأن رؤية هيجل للدولة أن تسمح بوجود حيز مستقل من الجماعات الطوعية التى تعمل؛ 
ليس فقط كمصد أمام الدولة؛ بل أيضمًا كقاعدة تدريبية لتطوير الاتجاهات المدنية من 
قبيل الاحترام المتيادل؟ وفقًا لوجهة نظر هيجل للمجتمع المدنى كساحة من مصالح 
ذاتية جامحة فى حاجة إلى أن تُحكم بواسطة ميول اجتماعية من نقابات تشرف عليها 
الدولة قد ييدى أن ذلك الحيز المستقل أمرا غير ممكن. مع ذلك ولأن دولة هيجل تقوم 
على العقل العام؛ والتشاور فلن تصيح مطلقًا من القوة بما يجعلها تتغلب على أى حيز 
مستقل لجماعات مستقلة قد تظهرء وهو من الوارد أن يحدث حتى فى حالة أن هيجل 
لم يناد بهذا الحيز المستقل فالياب مفتوح لأن يظهر تتيجة للطريقة التى صاغ يها علاقة 
الدولة بالمجتمع المدنى. 


© - الرد والرد المضاد 

قد يزعم كل من هوينء ولوك أن مقارية هيجل فى حماية الحرية الفردية قد منيت 
بالقشل يسيب أن رؤيته للتقايات قد وضعت الأقراد فى جماعات تشكل وتحددن هوية كل 
فرد. ويقدر اعتماد الأفراد على النقايات من الوارد أن يفقدوا ما يجب أن يتمتعوا به 
من استقلالية إذا كانوا يطمحون فى تحديد طريقتهم فى الحياة بمعزل عن المسار الذى 
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تقره معايير حيأة الجماعة. وكان لهيجل بلا شك أن يرد قائلاً إن رؤيته للدولة, والنقابات 
إنما قامت على هذا النحو لتحدٌ وتقيد من نزعة المصلحة الخاصة للمجتمع المدنىء وذلك 
بقصد الحفاظ على القضيلة المدنية لهذا المجتمع. فيدون الانصياع للمعايير الخاصة 
بالفضيلة المدنية؛ التى تلقنها النقايات: والدولة؛ سيطغى على المجتمع المدنى سلوك إيثار 
الذات: والأنانية الذى يتسم به من يبحثون - حسب هيجل- عن مصالحهم الذاتية 
الخاصة قى وضع السوق للمجتمع المدتى. فالمجتمغ المدتى؛ بالنسبة لهيجل ليس مجرد 
وضع يخول للأفراد أن يكدسوا ما يستطيعون من أموالء بل هى سياق يأخذ كل قرد 
بمقتضاه مكانه قى مجتمع يقوم على معايير الفضيلة المدنية. 

علاوة على ذلك يمكن لهيجل أن يقيد بأته قى هذا الوضع بستصبح الفضيلة المدنية 
العظيمة للاحترام المتبادل أو ما اسماه هو بالاعتراف المتبادل همتاتهمومعم لهنشص(*) 
هى الركن الرئيسى وعماد الحياة. وفى سياق التفكير العام رأى هيجل فى واقع الأمر 
أن الأقراد من أصحاب المواقفء ووجهات النظر المختلفة لابد وأن يتسموا بالتفهم وترك 
مساحة للآخر. ولن تكون اعتبارات المصلحة الذاتية عقبة أمام تحقيق الاحترام لهذا 
التنوع. ومن ثم فإذا كانت الحالة هكذا فقد يدفع هيجل بأن رؤيته للمجتمع المدنى فى 
إعلاء فضيلة الاحترام المتبادل إنما تتفادى التضمينات الاستبدادية التى قد تريط بها 
وجهات نظر أو رؤى آخر. ش 

كان من شأن روسو أن يتقبل أهمية الفضيلة المدنية فى تحقيق الحرية لكنه كان 
سيشكك فى قدرة مقاربة هيجل على تحقيق الفضيلة المدنية. لأن هيجل؛ بالنسبة 
لروسو؛ كان من شأته أن يخفق قى تحديد القضيلة المدنية فى ضوء الارادة العامة التى 
سيكون جميع أعضاء المجتمع قادرين على تدعيمها. والسبب فى ذلك؛ عند روسى؛ أن 
هيجل لم تكن لديه رؤية للمواطنة من شأتها أن تضمن تحقيق مشاركة كاملة لجميع 
أعضاء المجتمع فيما يخص إقرار الصالح العام. أما نظام التمثيل النيابى لهيجل 


(*) فى النص الأصلى !6م65 وناأ6 5 المترجم) ‏ 
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المكون من الطبقات المختلفة كان سيبدى لروسى سانحًا فقط لقليل من الناس باتخاذ 
القرارات من أجل الجميع؛ ويدلاً من انيثاق إرادة عامة عن هذا النشاط؛ ستحل إرادة 
خاصة لتفرض على بقية المجتمع. يمكننا العثور على رد هيجل هنا بصدد هذا النقد 
فيما دفع به من أن الإرادة العامة ومقهوم روسى للمشاركة هى مجرد أفكار مجردة. 
ولكى نهب لهذين المصطلحين وجودا فعليًا؛ من الضرورى تحديد الوضع التشريعى 
الذى يظهر فيه كل منهماء وهذا هى بالضيط ما حاول أن يفعله هيجل. 

ويجب أن نتذكر كما أشرنا فى مستهل هذا القصل أن هيجل كان على قناعة 
بأن التقدم الإنسانى قد اتبع - على مر الزمان وعبر التاريخ - مسار أسفر عن 
تحقق نظام اجتماعى وسياسى عقلاتى مسارًا تجسد فى مؤسسات ملموسة:؛ وفى 
ممارسة المعايير الأخلاقية والمعنوية التى كان من شأتها تأمين شروط الحرية 
الحقيقية. وكما ذكر فى كتابه فلسفة الحق" خاواع 5ه بإطممهدهااطط؛ أن كل ما هو 
عقلاتى فهى أمرّ فعلى؛ وكل ما هى فعلى فهى عقلانى!*) (2") هذا يعتى أته فى 
المراحل المتقدمة من التاريخ وخاصة أتتاء الفترة التى عاشها هيجل؛ نجد أن 
الوقائع المادية فى الحياة اليومية تجسد المفاهيمء والممارسات الضرورية لنظام 
اجتماعى عقلانى يضمن الحقوق لكل فرد. 

وهنا نجد من يزعم؛ مثل الكستدسر كوحجيف ©هلهزه»! 816800:8؛ يأن هيجل كان 
مصييًا تمامًا عندما دفع بحجته فى عام 1807 بأن التاريخ قد انتهى يظهور الدولة 
الحديثة والمجتمع المدنى الذى يمثل وضعا بحقق الاعتراف المتبادل» أى العطاء المتبادل» 
والمشترك للحقوق الأساسية. فالشخص- فيما يرى ©»#وزم»! - لا يصيع إنسانًا 
حقيقيًا- أى (فردًا ) إلا بقدر ما يعترف به كمواطن فى دولة حديثة مكرسة لتأمين حرية 
كل شخص. إذن؛ بالنسبة ل 6اوزه؛ فإن سبب اكتمال التاريخ عند هذه النقطة هى 
أن الدولة مكتملة التطورء والتى تحقق الحرية الكاملة والمساواة للجميع توفر ظرفًا من 
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شأن جميع البشر أن يتقبلوه. والواقع أنه ما من شخص عاقل يمكن أن يغويه نقى هذا 
الظرقء ومن ثم محاولة 'خلق شىء جديد بدلاً منه."(1*) 

إلا أن الآخرين قد يشككون فى رؤية عيوزه»! » ققى المقام الأول من شأن كانط 
أن يبسأل ما إذا كان هيجل قد صاغ نهاية التاريخ بشكل سليم لأنه لم يعتذق وجهة 
نظره قيما يخص الاتحاد الفيدرالى السلمى المجتمعات المدنية. كان لهيجل؛ الذى اتسم 
دامًا بالواقعية فى الأمور الدولية أن يسخر من هذه الفكرة لأنه اعتقد أن فكرة كاتط 
افترضت مسبقًا وجود أأساس يدعم الاتفاق بين الدول. إلا أن تحقيق هذا الاتفاق لايد 
وأن يتصارع مع كثير من الصعويات بالنسبة لهيجل. قالدول فى واقع الأمر لا تتيع 
سوى مصالحها الخاصة: وغاليًا ما تتطلع إلى إنهاء خلافاتها عن طريق الحرب» وليس 
باللجوء إلى عصبة الأمم التى تحدث عنها كانط.!"') فى المقابل كان لكانط أن يرد بأن 
رؤية هيجل للتاريخ. والتى تجعل من استمرار الحرب ضرورة وشئيًا محتملاً بين 
المجتمعات المدنية » إنما تفصح عن رؤية غير متطورة لما يجب أن يكون عليه المجتمع 
المدنى. ذلك لآن المجتمع المدنى فى سعيه لتحقيق الحرية, وحماية الحقوق يدرك أنه 
لا يمكن تحقيق أى من هذه الأهداق فى وضع يوجد فيه التزام دائم بأعمال مرتبطة 
بالحرب. فالمجتمع المكرس احالة الحرب هو مجتمع لا يمكن على الإطلاق أن يكون 
مجتممًا مدنيًا ملتزمًا بحماية الحقوق الجميع؛ لأنه لا يستطيع مطلقًا أن يطور من 
الموارد الداخلية المطلوية لتئمين الحرية الإنسانية. فلن يكون هناك اهتمام كاف بالتعليم, 
وستصيح الدولة كذلك ملتزمة بالحرب» إلى حد يفقدها الاهتمام بتأمين الحقوق التى 
يطالب يها المواطنون. ولا غرى أن يخفق هيجل؛ حسب كانط؛ فى إدراك أنه لكى تتحقق 
نهاية التاريخ بشكل نهائى من الضرورى أن توجد نهاية للحرب» ومن ثم لتحقيق هذا 
الهدف فإن منظمات من قبيل عصية الأمم المكرسة لحفظ السلام ليست بآمال مثالية, 
ولكنها.ضروريات واقعية. 

هناك أيضا قفرانسيس فوكوياما 8«:دلانهان وأءددم! له متخذ على تدعيم عنوزه)ا 
لرؤية هيجل الخاصة بنهاية التاريخ. حيث إن انعدام المساواة لا يزال موجودا فى 
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المجتمع المدنى حتى يومنا هذا. وأحد المصادر الرئيسة التى تنشأ عنها انعدام المساواة 
إنما يتمثل فى اختلافات فى الوقائع الثقافية. فهؤلاء الذين يشكلون جزْمًا من ثقافة 
الطيقة المتدنية التى تشتمل على غياب بيئة منزلية ملائمة لإعداد الناس للأداء الجيد فى 
المجتمع من المؤكد ولا محالة أنهم يعانون من ظروف حياة اجتماعية تجعلهم غير 
قادرين على الاستفادة من الفرص التعليمية. وفى المجتمع الذى تعتمد فيه المكانة 
الاجتماعية على التحصيل التعليمى ؛ فإن الثقافة المتدنية لا تعمل إلا على استمرار 
وتيرة التردى قى وضع من اتعداح المساواة الأبدية. ويالتالى» فتحقيق نهاية التاريخ, 
ومن ثم توفير مساواة شرعية كاملة وأيضًا فرصة اقتصادية للطبقة الدنيا ان تضيف 
سوى فرق قليل فى الحياة لدى الأشخاص من الطبقة الدنيا إذا لم يتمكنوا من التغلب 
على العوائق الثقافية التى تحيل بينهم ويين الاستقادة من هذه الفرص بشكل كامل. 
ولكن بالنسبة لفوكوياما؛ لم يستطع أحد حل مشكلة 'خلق ثقافة أى خلق قيم أخلاقية 
ذات نزعة داخلية كموضوع يمت بصلة للسياسة العامة. "فبينما ترسخ مبداً المساواة 
فى الفرص داخل الولايات المتحدة فحتى الآن ما زال منتظرا تحقيقه بشكل كامل على 
مستوى المجتمع بأكملهء ويظل الأمل فى حدوث ذلك مجرد تفاول.(١") ٠‏ 

وحيث إن من يدفعون بالاعتراف المتبادل لحقوق الآخرين يتعرضون لإحباط يفعل 
الافتقار إلى نيل تلك الحقوق؛ ومن ثم يستخدمون هذه الحقيقة لإثبات أننا لم نصل بعد 
إلى نهاية التاريخ فقد يشكك آخرون فيما إذا كان الاعتراف المتبادل يمثل شيئًا جديرا 
بأن تضعه فى المقام الأول أم لا؟! على سبيل المثال يدفع فوكوياما- متبمًا فى ذلك 
نيتشه الذى سنناقشه فى الفصل الخامس عشر- يأن خُلَّقَ 81805 الاعتراف المتبادل 
إنما تنتهى بجعل كل شخص على قناعة بتكافق الظروف. ولكن ماذا عن أولتك الذين 
لا يرون أنفسهم متساوين مع الآخرين وبالتالى يطالبون بامتيازات خاصة عن بقية 
المجتمع؟ فهناك دائمًا أناس يصارعون من أجل أن يتفوقوا على الآخرين, وهم فى ذلك 
يخلقون أشياء ذات قيمةء وأهمية باقية بالتسبة للمجتمع أشياء من قبيل بسيمفونيات 
عظيمة, ولوحات» وروايات» وقوانين أو أنظمة بسياسية "15 ٠‏ 
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ولكن فى مجتمع مدتى ديمقراطى حيث المساواة هى المعيار فإن أعمال القلة؛ ممن 
ييحثون عن ترك أثر باق وممتد على المجتمع داكمًا ما تتعرض للاختناق. لماذا؟ لأن 
القيمة الرئيسة لمجتمع مدنى ديمقراطى هى التسامح وهو ما يشير إلى أننا يجب أن 
تتعلم أن نعيش ونترك غيرنا يعيش ٠‏ وأن نرى جميع الطرق فى الحياة على أنها 
متساوية قى قيمتها حيث لا يكون هناك مسلك للحياة أقضل من المسلك الآخر. 
والطريقة الأمثل لهذا الهدف هى التقليل من أهمية من يتمتعون بمواهبء أو قدرات: أى 
رؤية فائقة والتركيز فقط على الحاجات المشتركة اليومية مثل تلك الحاجات ذات الصلة 
بتأمين راحتنا المادية والفيزيقية. وهنا يكون التركيز على جعل الجميع راضين؛ من 
الناحية المادية؛ بقدر الإمكان ومن ثم إزالة أية معاناة فيزيقية بقدر ما يتأتى لنا ذلك. 
وهذا الاتجاه يعنى أن هناك انشغالاً فى المجتمعات المدنية بتحقيق بسعادة مادية, 
ويالسماح للناس أن يتجحوا فى وضع السوق حيث يتنافسون من أجل سلع متنوعة 
مطروحة ومتوفرة ٠‏ ومثل هذا النوع من البيئة لا يترك سوى مساحة ضئيلة للفرد المتقرد 
والمتميز الذى تتحقق- بفضل جهوده - إسهامات مهمة فى الثقاقة 9). 

فكيف فى هذه البيئة يمكن أن توجد إسهامات عظيمة كتلك التى وجدناها فى 
الفلسفات الحديثة والأشكال الجديدة من السياسات, أو الأنماط الجديدة من 
الفنون؟1*') بالنسبة لبعض الكتاب مثل نيتشه؛ فإن "نهاية التاريخ”؛ عند هيجل إذن 
لا ترتبط بصيحة عالية من الاستحسان؛ بل يتثاؤب. حيث يجد كتيرون منا أنقفسهم 
واقعين فى رمق الملل فى ظل غياب أى شىء له فعل السحر والبقاء. 
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الفصل الحادى عشر 
جون ستيوارت مل 
المجتمع المدنى كدعوة أسمى 
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١‏ - المجتمع المدنى الأمثل عند مل 

يعد جون ستيوارت مل!*) انط ه55 مطمل (14.7 - 141/5 ) أفضل المؤيدين 
قاطبة لرؤية المجتمع المدنى الليبرالى التى تتضمن التزامًا بالتوكيد على أن الناس إنما 
يستخدمون حريتهم من أجل تعزيز أفضل ما تمتلكه البشرية؛ وعلى نح خاص صفاتها 
الفكرية؛ والأخلاقية. إلا أنه. ويدعمه لهذه الرؤية؛ يعد "مل" أيضًاء ويالقدر نفسه ناقدًا 
صارمًا للمجتمع المدنى. حيث نراه يشير بأن المجتمع المدنى قد يصيح مسلكًا للحياة 
من شأته أن يودى فى نهاية الأمر بأقضل ما لدينا. لهذا السبب؛ كان من الممكن أن 
نضع "مل" فى الجزء الأخير من هذا الكتاب كواحد من أهم ناقدى المجتمع المدنى. 
ولكن أرانى قد قاومت هذا الإغواء لاعتقادى أنه على المدى البعيد رأى "مل" أن المجتمع 
المدنى كان أقضل مقارية لتحقيق الوجود الإنسانى. 

فى هذا الفصلء ويداية يموقف "مل" من مبداً المنفعة لدى "جيرمى بنتام' لإتسعوول 
139 بسوف نفسر كيف جاءت رؤية "مل" للمجتمع المدنى لتسهل من تحقيق أثمن 
ما ادخره من إنجاز متمثلًا فى تطوير القدرات العقلية والأخلاقية العليا. فها هو يأتينا 
بمفهوم عن المجتمع المدنى يقلل من أثر المعالم السيئة التى يتركها اقتصاد السوق على 
حياة الأفراد الذين بعممارستهم تقاليد وضع السوق غاليًا ما ينخرطون فى علاقات 
مدمرة. فقد ذكر "مل" أن الحياة الاقتصادية هى "منبع الحقد, والكراهية؛ وكل ما هو 
شر؛ فهى تُحيل كل شخص إلى عدى طبيعى لكافة الآخرين ممن يعبرون فى طريقه؛ فما 


(*) ولد فى لندنء وتلقى تعليمه فى بيته على يدى أبيه جيمس مل. والتحق فى بسن الثامنة عشرة يخدمة شركة 
الهند الشرقية: حيث كان والده موظفًا يها أيضاء وظل يعمل بالشركة حتى ألفيت عام 1804 ؛ وكان 
حينذاك مديرها العام في لندن. وقد عانى مل فى سن العشرين "أزمة قلبية" أعقيتها فترة طويلة من الكابة, 
إيان ذلك كان يجد عزاءه قى قراءة أشعار وردزورث: وما أن تمائل للشفاء حتى أصيب برد فعل ضد 
الآراء العقلية والأخلاقية التى ذهب إليها أبوه وصحبته. وخضع لتأثير كواردج؛ وكارلايل» وجون سترلنج. 
وفى عام 1411 التقى يهاريت تيلرء وارتبط الاثتان يرياط عاطقى ونيق وقف منه زوجها شينا قشينا 
موقف المتسامح ء وإن لم يقف معظم أصدقائهما مثل هذا الموقفء وبيدى على العموم أن تأثير مسز تيلر 
قد ساعد مل على التحرر من ميوله التى أخذها عن كولردج. (المترجم) . 
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بالتا أن طريق كل شخص غالبا ما يكون قايلاً لأن يعبره الآخرون.'7() ومناقشة "مل" 
لبد المنفعة إنما تشير إلى الطريق نحى السياق الثقافى الذى من شأته الإعلاء من 
القدرات العليا للأشخاص رغم خبرة الحياة الاقتصادية. فقى ظل هذه الثقافة القويمة 
والمتجددة التى سيجسدها المجتمع المدنى من الممكن إيجاد قيود على الترتيبيات 
الاقتصادية التى يفرضها وضع السوق يفرض تفادى ما يهدد الحرية الأكمل التى 
ابتغاها “مل". 


؟ - ملء وينتامء ومبدأ المنقعة 


كانت نقطة البداية عند "مل" من مبدأ المنفعة ل "جيرمى بنتاء"(*) أمو8 رمعل 
«هه. المبدأ الذى تبناه 'مل", وقام بتنقيحه فى مقالته "مذهب المنفعة"(؟) -معامدةةانانا 
.1550 وميداً المنفعة يطلق عليه أيضًا "مبدً السعادة القصوى” كما جاء عند بنتام الذى 
يقول: ' تعد الأعمال صحيحة بقدر ميلها إلى تعزيز السعادةء وخاطئة بمدى ميلها إلى 
إنتاج ما هى عكس السعادة. ويقصد بالسعادة هنا اللذة وغياب الألم أما عدم السعادة 
فيعنى الألم, والحرمان من اللذة.'(') وقد دقع "مل" بأن هذا المبداً كان يمثابة التصديق 
النهائى على جميع المسائل الأخلاقية؛ التى قامت على المصالح الدائمة للإنسان ككائن 


(+) جيرمى بنتام ١/14(‏ - 1857 )؛ زعيم القائلين بمتهب المنقعة من الإنجليز. ولد فى لتدن ايتا لوكيل 
دعاوى ثرى, وفلقى من القطيم ما أهله للهتة أبيه؛ إلا أن اهتمامه بالقانون كان من ضرب آخر: ف فعندما قرأ 


"يتتاء” 0 الأساسية فى التفعة فى كتابه ٠‏ مقدمة مقدمة لأصول الأخلاق والتشريع” ا 05 
قى هذا الكتاب يقول ينتام إن ما يحقرّ الإنساأن إلى العمل دائما 0 
أى تجنب ما يتعرض له من ألم؛ 'فلقد أخضعت الطييعة بنى الإنسان لحكم سيدين توى سلطان؛ همأ 
"الآلم'ى 'اللذة” ...انهما يتحكمان قينا تحكمًا يشعل كل ما تقعلة, وكل ما نقوله. وكل ما نفكر فيه من 
أمور. هذا على الصعيد التفسى أو الميتافيزيقى؛ أما عن الميدا الأخلاقى» علينا أن نستحسن أو نستهجن 
الفعال وفقًا لما تتسم به من اتجاه إلى زيادة أو نقص ما يعود على الآطراف المعنية من سعادة أو نقع 
أو لذة أو خير؛ فإذا كان المجتمع بنسره يتاثر يهذه الأقعال. كان علينا إذن أن تضع فى اعتيارتا بسعادة 
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خط" #)وقد كان الهم الرئيسى لدى بنتام؛ فى مناقشة المنفعة؛ أن يبين كيف 
سيكون من المقيد أن نصل إلى أحكام تتعلق بتطور القوانينء والسياسة العامة(*) : 


أ) منظومة التفاضل والتكامل للذة عند بنتام 

وفقًا لرؤية بنتام لبد النفعية' لابد للمشرّع قبل أن يضع الإجراء المرغوب موضع 
تشريع أن يحدد إجمالى الألم أو اللذة التى يوحى بها هذا الإجراء. وقد أقصح ينتام 
عن هذا قائًا: 'إذن قاللذة, وتجنب الألم يمثلان غايات 0056© يضعها المشرع نصب 
عينيه» ومن ثم يجدر به أن يفهم قيمتهم 06ل فاللذة, والألم يشكلان الآدوات -بمادمة 
5 التى لابد أن يعمل بمقتضماهاء ولذلك يتبغى عليه أن يقهم قوتهماء أى يمعنى 
آخر قيمتهما."() الهدف من هذه العملية هى مقارنة الكم الإجمالى من اللذة الخاص 
بالعمل المستهدف بالكم الإجمالى للألم الناتج عن هذا العمل. فالسياسات التى تمنح 
لذة اكبر تمثل "نزعة خيّرة" 9000168065 بالنسبة للجميعء وقى المقايل تشير تلك 
السياسات التى توحى بقدر من الألم يقوق اللذة إلى 'نزّعة شريرة” (') برعموفمع] اأنك 
وللقيام بهذه العملية الحسابية يفترض أن تكون جميع اللذات قابلة للقياس الكمى 
عاط43:113. وذلك قى ضوء عدد من المؤشرات التى حصرها ينتام فيما يأتى: 'شدة" 
اندصعتم1 اللذة أو (الألم) و"مدتها' 800ه1دف, و"درجة يقينها" إأمتهاىعه, و"قربها أو 
بعدها" 800165655:, وتخصويتها" /018هناءة1 (مدى قايليتها لإنتاج مزيد من اللذات - 
المترجم)ء ونقاؤها” #89دام (حدوث اللذة دون أن يعقيها ألم المترجم): ومداها" أمعاءاه 
(أى عدد من يتأثرون بها) .') والعملية الحسابية عند بنتام مشفوعة بقائمة طويلة من 
اللذات الممكنة؛ تتضمن أشياء من قبيل جمع المالء وتحقيق سمعة طيية: وإحراز 
السلطة. ويلوغ النية الحسنة, والأمل فى المستقبل. والانخراط قى جماعة كجزء منها.(') 
ومن الواضح هنا أن اللذات التى أدرجها بنتام تمتل الأهداف التى دائمًا ما تكون فى 
حفيظة الأقراد كرجال أعمال متناقسين فى وضع السوق. قاليرنامج السياسى عند 
بنتام يضم بين جنباته أخلاقيات تنبعث مباشرة عن خيرة السوق. 
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وقد رفض "مل" مقارية بنتام لقياس قيمة لذة معينة, وفى رفضه هذا قدم أبساسا 
بديلاً يقيم عليه أخلاقياته وسياساته. ققد اعتقد أن تقدير إحدى الطرق التى تعكس 
جدارة الحياة يجب ألا يعتمد فقط على كم اللذة المرتبطة بتلك الطريقة ٠‏ بل لابد أن 
يشمل كذلك تقديرً لنوع اللذة المرتبطة بتلك الطريقة.!'') فلنفترض مثلاً أننى استمتع 
بقراءة الفلسفة: وأيضًا بمشاهدة الففزيون؛ قعندما أقف موقف المفاضلة بين القراءة 
اكثر أو المشاهدة أكثرء ويستقر اختيارى مثلاً على القراءة رغم ما يرتبط بقراءة 
الفلسفة من "قدر عظيم” من العمل والتركيز يقوق مشاهدة التليفزيون قعلى أى أساس 
سأقوم يهذا الاختيار؟ السبب فى اختيارى سيتمثل قى أن القراءة تمثل لذة نوعية 
أعلى, ويالتالى فإن المزيد من قدر مشاهدتى التليفزيون لن يكون كفيلاً بتحويل اختيارى 
إلى المشاهدة عوضيا عن القراءة. 

وبالنسبة ل "مل" فإن اللذات التى تعتبر ثرية من حيث الكَيف؛ هى تلك المرتبطة 
بإستخدام الملكات العليا للعقل"*) 0م ع5 أه ععتاأباءد؟ تعاواط 106 وهنا يصح 
القول بئن الأشخاص الذين يضعون نصب أعينهم أهدافًا متواضعة, ويخقضون من 
تطلعاتهم قى الحياة إنما يتأتى لهم فرصة إدراك أهدافهم أكثر من أولتك الذين يسعون 


(+) كان لتطوير الملكات العقلية أهمية كييرة قى رؤية "مل" سواء قيما يخص ما طرحه من تموذج للمجتمع 
الذى تصوره. أى تموذجًا الديمقراطية الذى كان نموذجًا أخلاقيًا أو قيميًا: قالذى يميز هذا التموذج عن 
غيره من النماذج؛ أته احتوى على رؤية أخلاقية لإمكانات تطوير الإنسانية» ولجتمع حر تتوفر فيه 
المساواةء مجتمع لم يتحفق بعد. ومن ثم يمكن تقييم الديمقراطية فى نظره كوسيلة نحو ذلك التطوير؛ 
وسيلة ضرورية ولكنها ليست كافية: وإن المجتمع الديمقراطى ينظر إليه على أنه نتيجة لذلك التطوير, 
ووسيط لمزيد من التطوير. وذلك التطوير المتوقع كان عبارة عن تطوير شخصى للذات البشرية لدى جميع 
أفراد المجتمع؛ أو حسب تعبير جون ستيوارت مل نقسة؛ "تطوير الجماعة فى العقل , وفى الفضيلة» وقى 
النشاط العملى والقاعلية". ويالنظر إلى النظام السياسى الديمقراطى تصبح هذه الوظيفة متمظلة فى 
التطوير نحو الأفضل يمقدار ما يمتلكه القرد من قدرات عملية, وعقلية موجودة لديه أصلاً لتعمل بأكير 
تأثير ممكن فى الشئون العامة. فالإنسان: فى نظر "مل" كائن قادر على تطوير قدراته وقعالياته. ويعبر عن 
جوهر الإتسانية قى العمل لتطوير وتأكيد هذه القدرات. فالإنسان ؛ جوهريًا, ليس مجرد مستهلك ومالك» 
بل مخلوق يمارس ويطور ويتمتع بإمكاناته وقدراته. والمجتمع السعيد هو الذى يسمح ويشجع تطوير 
قدرات كل قرد فيه ذكرًا كان أم أنثى انظر: "الأيديولوجيا والسياسة". د. مالك أيو شهيوة وآخرون؛ الدار 
الجماهيرية النشر والتوزيع» :199 . (المترجم) . 
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فى أهدافهم إلى بلوغ الكمال فى "الملكات العليا.” فالحياة التى تُكرس لتحقيق “الملكات 
العليا". دائمًا ما ترتيط بأشكال متنوعة من الشقاء مثل العمل الشاقء ومخاطر الفشل. 
ولكن يبقى برغم هذه الصعويات أن الأشخاص الذين يفهمون كلا من "الملكات العليا” 
للعقل, وأيضًا اللذات؛ التى أشار إليها "مل" يأتها تخص "الحيوانات الأدنى" -أهة بوبه 
5+ سيقضلون أن يسلكوا حياة الملكات العليا" للعقل بدلا من كافة اللذات الحيوانية؛ 
رغم ما قد يعتقده المرء قى أن اللذات الأدثى 5ع نناعهدام :اها تحقق مؤيذا من 
الإشباعء: وتخفض من المشقة. هنا قال "مل" قإذا كان الأمر كذلك فمن الأفضل للمرء 
أن يكون "سقراطًا” غير مشبعا من أن يكون أحمق مشيعًا(!') . 
ويصيح هنا السؤال: لماذا تعد "الملكات العليا' للعقل بهذه الدرجة من الأهمية؟ 
ول ل 
"إن العقل المثقف اللامع - ولا أقصد هنا عقل الفيلسوف, بل أى عقل قد 
روته المعرفة؛ وتعلم بدرجة معقولة كيف يمارس ملكاته - هذا العقل إنما 
يعثر على مصاس لا تنفد من الاهتمام بكل ما يحيط يه؛ فهو يهتم يأمور 
الطبيعة, وإنجازات الفن: وخيالات الشعر» وأحداث التاريخ؛ ومسار البشرية 
فى الماضى والحاضرء وآمالها فى المسستقبل. ومن الوارد فى الحقيقة 
ألا يبالى بهذا كله؛ وأيضا بدون أن ينقص من ذلك قيد أنملة, ولكن هذا فقط 
عندما لا يكون لدى المرء من البداية أدنى اهتمام أخلاقى أو إنسانى بهذه 
الأمور؛ وإنما كان سعيه إليها مجرد إشباع لفضوله" 9) . 
لا أناط رأعتامه111105م 2 01 11:31 القع1 001 00 1[ -2150 2160اتااينت (8) > 
20:0 رمعقضعصه تتععط عيكقط عولنه اللاو !ا 01 112115اناه10 118 طاعلطينا 10 لدمأكر 
-آنا12 15أ عدعأاعا6)6 10 رععروع0 عاطوععاه1] نزقيت ذأ رألأوناها مععط عقط اعأحان 
0 :11 7001لا 11181 أأ3 «آ أكع؟1112 عاطلأكلاقطزعس1 01 ععن :لامك 1305 -هم11 
01 11301121109 1116 ,31 01 كألع لاع بلق 11اع3 غ18 ,رع101هم 01 عأععزطه ع1 


0 5251 13611110 01 5لا2ثلا 11 ,لإنماكاط 01 عأاقعلاعما ع185 ,بوماعمم 
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عط 10 ,لم170 عأطزكدمم 15 ]]! .عأنائن؟ عطا مأ عأاععمعمطم عأعطا 0لهة بأموععرم 
3 لعأكتاقطاتك ولاأناج! انامطائنلا ,100 ,11131 350 ركلط1 الج 10 أمعرع011ما علمرم 


0 لللارأوعط 152 0زم قط عق عه تتعلاننا لإلده قاط ج11 أه هم الالرددناه1 
5أ ]لأوناهك 525 300 ركوصاط1 عكع17 دا أععرعاما مقصبط عه 202/1 مد 


بإأوكمأكنك 01 100أهت1111هنن ع1 بزلره 


هناك فيما يبدو عدة نقاط مهمة تنيثق عن هذه الرؤية لحياة المثقف. فقد كان "مل" 
على قناعة بأتنا؛ فقط عندما نستفيد بشكل مُرض من الملكات العلّيا للعقل نجد اهتماما 
لا حدود له بالحياة. ومن خلال الخبرة يمكثنا أن نعرف أن هناك عاخًا واسعا , وأننا إذا 
لم ننخرط فى هذا العالم بملكاتنا العقلية فلن يتستى لنا مطلقًا إدراك الغبطة, والسعادة 
المتمئلة فى معرفة سر هذا العالم, ولا أيضًا مواجهة غموضه وفتنته» ونتيجة للانخراط 
يظل العالم مكانًا يخلب اللب بسحره: ويقدم بسيلاً جديدا من الاكتشافء والسرور. 

إذن بناء على هذه الرؤية سييدى أن ما يزعج "مل" كثيرًا بصدد طرق الحياة التى 
تضع اللذات الكمية القابلة تلقياس هدق لها هى أن المرء فى سعيه وراء هذه اللذات دون 
سواها لا يستفيد بسوى بقدر محدودء وغير مكتمل من ملكاته العقلية. فإذا كان الشىء 
الوحيد الذى يسعى المرء إلى القيام به هى جمع المال» فهى يمكنه أن يركز فى مجال 
الأعمال» ويستخدم فقط ذلك الجزء؛ من قدراته العقلية؛ الذى يفيده فى عالم الأعمال. 
وإذا كان يبغى أن يكرس حياته لإحراز السلطة فقحرى به أن يعمل فقط هذه القدرة من 
عقله المعنية بهذا الهدف. ولكن فى كل هذه الحالات لا يمكن اقتناء السعادة الحقيقية, 
والباقية» وذلك لأن المرء لم يحسن توظيف "الملكات العليا” العقل. ففى المقابل قد يكون 
لدى رجل الأعمال هذا عقل مثقف يمكنّهُ من الانخراط: والعثور على الشغق والاهتمام 
بكل جوانب الحياة خاصة تلك الأمور المتجاوزة لعالم الأعمال والتجارة. وهى ما يصدق 
أيضا على من يسعون إلى السلطة. 

فالحياة المشبعة بحقء أى التى تكرس للّذة تتميز بطبيعتها النوعية الراقية ترتبط 
أيضا بدور الأفراد فى قدرتهم على أن يكونوا معنيين بغيرهم. وقد دفع "مل" يأن 
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الأشخاص الذين لا يفكرون إلا فى حاجاتهم الخاصة يصبحون منقصلين عن "المصالح 
الجماعية البشرية" 0تفلمقسط أن عأكععاها عافاععاامء ه18 فإذا لم نرتبط بالآخرين 
ارتباطًا حميماء ويهم مشترك ستضعف فرصتنا لا محالة فى أن نظل محتفظين "بهذا 
الاهتمام بالحياة الذى يظل متسما بنفس حيوية الشباب والصحة, حتى لحظة رحيلنا 
عن تلك الصاة"5) : 

وقد يصف البعض رؤية “مل بأتها نخبوية 11856©؛ لأنه لا تتوفر للجميع المقدرة 
لااأعدمةه على الانشغال بإشباع هذه اللذات من تلك التوعية الأسمى التى ذكرتاها 
توا. لكن "مل" يدحض هذا الزعم قائَلًا: "ليس هناك بسبب على الإطلاق فى ألا يكون 
مقدار الثقافة العقلية الكافى لتوفير ذلك الاهتمام الذكى بتلك الأشياء التى تبعث على 
التاملء وإمعان الفكر (مثل التاريخ, والشعرء إلخ)؛ مورومًا لدى كل من يولد فى أمة 
متحضرة.') والحقيقة أن مشروع النفعية يوحى بالحاجة إلى مكافحة ما يقف فى 
بسبيل تمتع الناس بما هى حق موروث لهم؛ أى حياة عقلية. وأخلاقية كاملة. فمن الممكن 
إزالة جميع العوائق: والعقبات التى تعترض التمتع الكامل بالحياة العقلية مثل الفقرء 
والمرض وغير ذلك من عوامل رئيسية. باختصار جميع المصادر التى تؤدى إلى معاناة 
اليشرية على سطح البسيطة تعد ويدرجة كبيرة قابلة للتغلب عليهاء وتذليلها بقعل 
الرعاية, والبذل الإنسانىء بل إن الكثيّر منها قايل للتذليل التام والكلىء" والأشخاص 
الثين يدخلون فى هذا النزال من أجل التطوير الكامل يهذه الطريقة :سيحصلون 
بلا شك على متعة قريدة من التناقس فى حد ذاته "20 , 


إن تعريف مبدأ المذفعة الذى اتسع ليشمل اللذات الكيفية بجانب الكمية؛ عير عنه 
"مل" يصفته مساهمة قيما أسماه “ب "عاطفة طبيعية" 5621198614 [2:ل238 2 أى رغية فى 
أن تكون على ويام مع بنى جنسنا.“9١)‏ قنحن بالنسبة ل 'مل؛ شأته فى ذلك شأن 
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للتعاون تسهل تحقيق السعادة لكل فرد. ولكنه؛ وعلى خلاف أرسطق؛ رأى أنه لا يمكن 
تحقيق هذا المشروع ما لم نعتبر بعضنا البعض أشخاصًا متساوين. فمن وجهة نظره 
"لا يمكن أن يوجد مجتمع من المتساوين إلا عندما نفهم ضرورة الاعتبار فى مصالح 
الجميع على نحو متكافئ."!"') وهذا يعنى أن الأفراد قى أفعالهم يجب دائما أن يتخنوا 
مصالع الآخرين بعين الاعتبار خاصة أنه من الواجب عليهم أن يروا أتفسهم جزءًا من 
ترابط يتقبل كل عضو فيه التزامًا بأن يكون مواطنًا متعاوئًا يعلى من شأن الهدف 
الجماعى. فالواقع أن مبدا المنفعة يتطلب من كل شخص أن يكون معنيًا بسعادته 
الخاصة وأيضًا بسعادة الآخرين. والقاعدة الذهبية هان8 901060 المطروحة هناء ويروح 
المسيح؛ هى" الكمال المثالى لأخلاق النقعية. *4') مواءمة القت أه مملاعه ليدم أقهك! وط1 
/15ا2608 فالنفعية ملتزمة إذن "يقوانين: وترتييات اجتماعية", 5-0 ينظام من التعليم 
يُمَكّن كل شخص من العيش فى تناغم واتسجام مع الجميع؛ ومن ثم يدرك ما هو 
الأقضل بالنسبة للجميع فى الحياة (1!) ٠‏ 

تجسيدا لهذه القاعدة الذهبية فإن الأخلاقيات النفعية تفترض وجود "عاطفة 
نحو العدالة'؛ أى شعور بحاجة أن يأتى غضبك على حقء وأن تبحث عن جزاء لمن 
يضرون بنا أى بمن نتعاطف معهم. هذه "العاطفة نحو العدالة' تتسع لتشمل جميع 
الأشخاص فى المجتمع بفضل "المقدرة الإنسانية على التعاطف المتسعء والمصلحة 
الذاتية الذكية" 146:681!-5611 أقاعوالاه1ه!1 والنتيجة أننا نجد أنقسنا نمر يخبرة 
الإحساس بالضرر الذى يلحق بالآخرين كما لى كان واقعًا علينا أنفسناء وفى ضوء 
هذه الخبرة نصيح مدفوعين بالمطالبة بأن يقوم المجتمع بحماية حقوق الجميع.(:") 
فأن تكون صاحب حق إنما يعنى أن يكون لديك. حسب "مل'. شىء يجب أن يدافع 
عنه المجتمع" سواء بقوة القانون أو بقوة الثقافة, والرأى."(") هنا فقط يمكن 
للأقراد أن يحصلوا على الأمان لاأا'نا98؛ الذى يمثلء حسبي 'مل". أهم مصلحة 
عن فين جيم المصالح."9؟) ٠‏ 
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من منطلق هذا التصور يتضح أن "مل أراد سعادة أوسع وأثرى من تلك التى 
ارتضاها بنتام وأمعن قيها. كما أنه؛ أى 'مل'؛ استند قى هذه السعادة الأوسع إلى 
فضيلة مدنية متمثلة فى الالتزام بالاحترام المتبادل؛ والتى رآها مساألة جوهرية ورئيسة 
للأخلاقيات النفعية. ولكن أى نوع من الثقافة السياسية. والاجتماعية سيكون مطلويا 
لتأمين الوضع الذى يحقق السعادة التى تسعى إليها فلسفة "مل" النفعية؟ بسؤال نتناوله 
فيما يأتى من بقية هذا الفصل : حيث نتطرق أولاً لمناقشة كتاب "مل" "بصدد الحرية" 
بذءهطنا ه0: ثم نناقش فيما بعد رؤيته للاقتصاد السياسىء والحكومة. 


8 - يصدد الحرية : ثقافة المجتمع المدثى 

أ) الأشخاص الأفضل تطور. 

وضع كتاب 'بصدد الحرية" ليشير إلى نوع الثقافة التى يجب أن تحل فى المجتمع 
المدنى إذا كان للناس أن يصبحوا “على درجة جيدة من التطور."9'') قالقضية محل 
البحث؛ هى بيئة اجتماعية, وسياسية تَمكّن الأفراد من تطوير قدراتهم العقلية إلى 
أقصى حد ممكن. وأهم شىء فى سبيلهم لتحقيق ذلك هو أن يسمح لهم يجميع الفقرص 
للقيام باختيارهم لسَيل حياتهم. ودقع "مل" بأن القدرات الأساسية الخاصة "بالإدراك: 
والحكم على الأمور والشعور التمييزىء والفاعلية الذهنية» وأيضا التفضيل الأخلاقى 
لا تمارس جميعها إلا فيما يقوم به الناس من اختيار."(") قعملية الاختيار تعلم الناس 
الإستناد إلى قدرات عقلهم عند تقييم ما يُطرح عليهم من خيارات مختلفة. وهم فى ذلك 
يطورون اكثر واكثر من قدراتهم العقلية, مما يؤدى إلى حياة أكمل وأكثر سعادة. 
"فالقوى العقلية: والأخلاقية شأتها شأن القوى الجسمية لا تتطور إلا بإستخدامها '(5') 

ومن ثم فإن القدرات الإنسانية تضمر أو تتقزم 8160 ناأ5 306 بقدر مأ يدع 
الشخص نفسه مسيرا بقعل ما يسود حياته من عادات وتقاليد. وييت القصيد عند "مل" 
فى هذا المقام ليس فى توضيح أن العادات لايد دائمًا أن تكون خاطئة, لكن المسالة فى 


2421 


أننا إذ نعيش كما تأمرنا هذه العادات وتتطلب مناء بدون الشك فيهاء ومساطتها فتحن 
نكف عن القيام باختياراتنا لما هى أقضل لأنفسناء ومن ثم فذحن لا نطور من الصفات 
التى تمكننا من الوصول إلى أعلى قدرات لنا. 'قالمرء الذى يدع العالم؛ أى ذلك الجزء 
من العالم الذى يعيش فيه يختار له خطة حياته. لن يكون فى حاجة إلى أية قدرة سوى 
قدرة التسانيس على المحاكاة."(") فالتبعية العمياء للعادات لايد وأن تجعل من الناس 
نمطا موحد ؛ غير قادرين على أن يصيروا؛ على حد تصوير "مل أهدافًا نبيلة وجميلة 
تدعى إلى التتمل والتفكر ول" 

وأفضل ما يغذى الحرية الإنسانية, وما ينيثق عنها من تطويو للذات أن يتيح 
المجتمع للأقراد الحرية قى تتبع اختياراتهم الخاصة داخل نظام يقيمونه سواء بأنفسهم 
أى بمساعدة الآخرين.9") فى مثل هذه السياقات لا يتعرض الأقراد لتدخل من الدولة أو 
الأقراد الآخرين. ولعل ما يضمن هذه الآمال هو تأمين حريات أساسية معينة تشمل؛ 
على سبيل المثال لا الحصر؛ حرية الضميرء وحرية التعبير» وإقرار المرء لخطط حياته, 
وقدرته على الانضمام للآخرين فى جماعات ومنظمات!؟') , وهنا لا يمثل المجتمع 
المدنى مجرد مكان للناس يعملون فيه وفقًا لأوامر السوقء ويسعون إلى الامتلاك» 
وإحراز الثروة ثى أداء ما يلزم من عملء بل أيضًا؛ ويالإضافة إلى ما سبق؛ يمثل 
المجتمع المدنى مكانًا يزيد فيه الناس من تطوير وتعزيز صفاتهم العليا. 

تشير هذه الصياغة للمجتمع المدنى إلى خطورة متواترة بالنسبة لما انتهجه "مل 
فى مسالة تطوير الفرد. فالمجتمع؛ بمؤسساته الاجتماعية. والسياسية الأساسية؛ 
لا يمكنه توفير الحقوق أو ذلك الحيز الوقائى الذى تطلع إليه "مل" يدون ممارسة السلطة 
على الأقراد. لكن السلطة التى يمتلكها المجتمع قد تكون هى نفسها من الأمور التى 
يستحيل معها تحقق هذا النوع من الحرية الذى توقعه 'مل'". لذلك يظل البحث عن 
تطوير الفرد قى نهاية الأمر مسالة متعلقة بكيفية تحديد "الحرية المدنية" أى طبيعة, 
وحدود السلطة التى يمكن أن يمارسها المجتمع؛ شرعيًا؛ على الأفراد."(0"). 
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فى تناوله لهذه المسالة, اتطلق "مل" من خلال ما أعده حقيقة أساسية فيما يخص 
الحكومة فى المجتمع الحديث. حيث لم تعد الحكومات متصورة ككيانات تنقصل 
بمصالحها عن الشعبء بل صارت ترى كمؤسسات مسئولة عن مصالح المواطنين؛ 
بحكم أنها يمكن أن تبقى أو تزول بواسطة الشعب.(") إلا أن هناك تهديدًا جديدا 
الحرية ينبعث عن فكرة مفادها أن الحكومات؛ من قبيل الجمهوريات الديمقراطية؛ يجب 
أن تُحكم ب "إرادة الناس". ويدلًا من أن تدل هذه القكرة؛ أى "إرادة الناس؛ على 
صيغة للحكم يحكم فيه المواطن نفسه ينقسه أصبيحت تدل على "إرادة العدد الغالب» 
أى الجزء الأكثر فاعلية من الناسء أى الأغلبيةء أ الذين نجحوا فى جعل أنفسهم 
مقبولين كأغلبية» ومن ثم فالشعب قد يرغب فى قمع قطاع معين من أقراده: حينئٍ 
تصبح هناك حاجة ماسة لاتخاذ الاحتياطات ضد هذا الإجراءء تمامًا مما تّتخذ 
الاحتياطات ضد أى نوع آخر من بسوء استخدام السلطة.("") فالطبقة الأكثر فاعلية من 
الناحية السياسية قد لا تتالف سوى من عدد قليل من الناسء ولكن بحكم مهارتهاء 
وقدرتها على البقاء قد تتمكن من اأسيطرة على عملية صنع القرار. وهذه الجماعات 
إنما تحقق أهداقها من خلال ما تمتلكه من تأثير فعال على الحكومة؛ وأيضا من خلال 
فرض استقامتهم و«ه61500ه 6أ0ة على جميع أعضاء المجتمع. ونتيجة هذه 
الإستراتيجية تتمثل فى "تكبيل عملية تطوير الفردية؛ بل إذا أمكن منع تشكيل أى فردية 
ليست فى تناغم مع (الرأى السائد). ومن ثم إجبار الجميع على تنميط أنفسهم وفقًا 
للتموذج الذى تطرحه هذه الاإستراتيجية"(") ٠‏ 

الحل السياسى الذى يطرحه "مل" لهذه المشكلة جاء متضمدًا فيما رسمه من تمبيز 
بين الآراءء والأقعال التى قد تنبثق عنها. قبينما لا يجب أن يكون هناك أى عائق فى 
سبيل التعبير عن الآراء؛ فقد يكون من الضرورىء فى بعض الأحيان» أن نضع حدودا 
على الأعمال التى تشير بها هذه الآراء المختلفة. على بسبيل المثال ذكر "مل": أن وجهة 
النظر القائلة بن تجار السكر فاسدونء ومهملون؛ لابد أن تفرد لها مساحة من 
المناقشة على أوجه الصحف بدون أدنى قيد. وهى نفس الفكرة التى يجب أن تتعرض 
لبعض القيود حال إلقائها على جمع متجمهر أمام منزل أحد التجار؛ نظرا لما قد 
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تُقضى إليه من أضرار بالغة قد يقوم بها هذا الجمع الثائر.!؟") هذا المثال إنما يرمز 
إلى الطريقة التى يمكن بها إساءة استخدام حرية التعبير لتبرير الاستيداد من قبل 
الجماعات أ الطبقات النشطة سياسيًا باسم حرية الرأى. فى المقابل» كان "مل" عاقدًا 
التصميم؛ كما سنبين فيما تبقى من هذا الفصل؛ على أن يكون المجتمع المدنى مكانًا 
تخد فيه القرارات المتعلقة بالسيابسة العامة فى سياق من الحوار العام المفتوح: 
والمتميز بالعقلانية: والاكتمال كمقايل لتكتيكات النزا ع ودالاه55- 65م الخاصة 
بالطبقات نوى الصالح. وهذه المقاربة بتخصوص صنع القرار كانت بمثابة الطريقة 
الأقضل لتجنب الاستبداد السياسى من الطبقات القامعة ذات القضية الواحدة. 


ب) الفضيلة المدئية والدفاع عن الرأى 

مثله مثل جميع مفكرى المجتمع المدنى الذين نوقشوا فى هذه النقطة دفع "مل" 
بضرورة عمل المجتمع المدنى على تأمين الحرية. علاوة على أنه ذهب مذهب مفكرين 
آخرين للمجتمع المدنى فى دفعه بأن الذين يتلقون المنافع من المجتمع ملزمين بمراعاة 
خط معين من السلوك نحو الآخرين."!*') قهناك تلازم بين الحرية. والحاجة إلى مراعاة 
مجموعة محددة من الالتزامات الاجتماعية الأساسية:ء أو ما أسلفنا الإشارة إليه تحت 
ابسم "القضائل المدنية."خاصة فيما يتعلق بعدم تعرضنا بالضرر لمصالح الآخرين من 
خلال إنكار ما هو مكفول لهم؛ قانونيًا أى ضمنياءً من حقوق. علاوة على أن كل فرد عليه 
أن يشارك فى أعباء الدفاع عن المجتمع "أو أعضائه من الضرر أو التعرض لأى 


بو “007 . 


إن كتاب مل "يصدد الحرية” 6:897نا 08 ييدى طارحا لمنحتيين فى تعيين الحدود 
الدقيقة أى المحتوى الفريد للفضائل المدنية التى يجب على الأقراد مراعاتها فى سبيل 
تجنب ما ذكرناه توا من ضرر. المقارية الأولى التى نناقشها فى هذه الجزئية تتعلق 
برؤية "مل" لثقافة الحوار المفتوح. والكشف عن الحقيقة. والمقارية الثانية التى سنناقشها 
فى الجزتية التالية؛ تتعلق بما يمكن الإشارة إليه بتعيير "سلوك الاعتداد بالذاتة. 
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أى إنكار سلطة التدخل من المجتمعء أى الأقراد فيما هو مختار؛ على نحى قردى؛ من سبل 
فى الحياة لا تسبب ضرا للآخرين أى المجتمع. أما عن الأوضاع التشريعية التى تبدو 
الأقدر على الإعلاء من شأن احترام الحدود التى تحفظ المجتمع المدنى, والآمال المنعقدة 
على التطوير الكامل للقدرات العليا لدى الشخص فيستعرضها مل" فى رؤيته للاقتصاد 
الثابت. والحكومة النيابية؛ وهما النقطتان الواردتان فى آخر جزئيتين من هذا الفصل. 
ولنأتى أولاً لمناقشة رؤيته عن الحوار المفتوح. حيث نجد أن أساس اكتشاف 
الحقيقة عند 'مل" قى ظل مجتمع يموج بالآراء المتنوعة بصدد كثير من القضايا 
المطروحة أمامه , يتمثل فى أنه من الواجب علينا ألا ننكر الاإستماع إلى أى رأىء فقد 
يكون ذلك بمثابة قمع للحقيقة. فأينما تُقمع الآراء؛ يخلق مكان لافتراض الانعصام من 
الخطأً من قبل القادرين على تفادى الاتخراط فى النقاش.("') ووجهة نظر "مل" هنا أئنا 
لا نتعلم ما هى أفضل لذا من خلال الخبرة وحدها بل أيضًاء وبالإضافة إلى الخبرة 
"يجب أن يكون هناك نقاش لاستعراض كيفية تفسير تلك الخبرة." فى هذا السياق 
"تثمر الآراء. والممارسات الخاطئة تدريجيًا عن استكشاف الحقيقة والبرهان."2) فليس 
من أحد يستطيع بمفرده أن يسوق جميع الحقائق المتعلقة يمسألة ماء أو أن يستنهض 
جميع الحجج الممكنة التى يستطيع أن يقيس عليها وجهة نظره. لذلك قنحن لدينا 
التزامًا بأن نستمعء ونصغى إلى جميع الرؤى التى يمكن أن تثار قى مقابل مواقفناء 
وأن نهتم بوضعها فى الاعتبار فى مجرى اتخاذ وصياغة مواققنا. وقد دافع "مل عن 
هذا الحوار الموسع أى ما أطلق عليه من قيل التفكير العام «معهه8 +ناطنا5؛ فهو يقول: 
' إن العادة الراسخة من تصحيح.: واستكمال المرء لرأيه؛ بمقارنته بآراء 
الآخرين؛ إنما تعد فيما تتصف به من ابتعادها عن إثارة الشكوك عند 
ممارستها؛ بمثابة الأساس الثابت الوحيد الذى يمكن الاعتماد عليه: لأن 
المرء فى كونه على دراية بما قد يقال ضدهء على الأقل من آراء معلنة, 
ويمضيه فى النود عن موقفه ضد جميع المخالفين - علمًا بأنه توخى مواجهة 
الاعتراضات. والصعويات, بدلاً من تجنبهاء ولم يغلق بابًا أمام مناقشة 


زهئق 


المسالة من أية زاوية - يصبح من حقه أن يرى حكمه أفضل من أى حكم 

آخر؛ لفرد أو جماعة؛ لم تمر بنفس المسارل"") . 
لأط ترهأدامه تيده كتلط وصضتأئءامصدمء لصة ومتاعع زمه 5ه األطقط /[له516 156 
اكع 300 اطانامك وتاأكناقه 10111 135 50 ,01115 01 11056 لطاثاا 11 ومتكثواامء 
2 :10 11011هلاناه؟ وأطهاع بزأده 11 ذأ رععتاعة:م 1210 )1 ودالاستق دا ممتأه1 
-ألاطه 14351 31 رالقء 1521 211 أه أتتنقدأرومه وراعط ,10 :1آ دده ععصولاء؟ أكيز 
تنه تأأكمم كأ رزنا معكلها و7ااأنتخط 2100 ,تقلط 2021351 5210 عط ,لإأكناه 
-1)11ل لنت عدمتأععزطه عن؟ أاونام5 كعقط 186 11121 نللأللام! -كاع/( 031253 اله 
لق أعاطالةا انا 020 أنه أنلطه 1135 300 رلطاعآ] 9 أل2/01 01 1251620 ركع 1أأناهء 
11 1110ن1؟ 2 كعقط ع8 -2111نان /[31 10117 أعع زطناك 1112 تنمرنا سوعط عط 
110 ,1610 ]انالا لآالقة 01 ,[01ع67م /[30 01 11131 111311 “تعل]اعط الع توعو0تاز قلط 
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وقى إعلاء هذه الرؤية من الدفاع عن الرأى تتسلل روح سقراط؛ بهيئكته فى 
"جمهورية” أفلاطون؛ فى كثير من الفقرات فى كتاب "يصدد الحرية".(:*) فشاته شأن 
سقراط حض "مل" أصحاب الآراء؛ أيّا كانت؛ أن يقدموا أأسسمًا لحججهم. وقد لفظ "مل" 
هذا النوع من اليرهان على رأى ما انطلاقًا من عبارة "أن سيب اعتقادى فى (س) : 
أنتى أشعر أن (س) على حق ." قمن شأن "مل" أن يتساط هنا أى أسباب تلك التى 
تجعلك تعتقد فى (س) ؟ وهل يمكنك الدقاع عن هذه الأإسباب أمام ما أطرحه من 
حجج؟ هذه المقارية لا تعد مصدرًا للحقيقة فحسب بل أيضًا أسابسمًا لثقافة تصل 
بتطوير الأقراد لقدراتهم العقلية العليا إلى ذروتها. فى المقايل "عندما يكون هناك اتفاق 
ضمتى بعدم الاختلاق على المبادئ بحيث يعتبر النقاش فى القضايا الأهم التى تشغل 
الإنسانية مسالة منتهية لا يسعنا وقتئذ أن نأمل فى إيجاد ذلك المقياس الرفيع من 
النشاط العقلى الذى جعل من بعض الفترات من التاريخ علامات مميزة فى تاريخ 
البشرية(3؟) , 
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علاوة على ذلك عندما يتحتم عليتا تبرير مواقفنا من خلال حجج قوية فتحن 
لا نطور من قدراتنا العقلية فحسب؛ بل أيضًا نبين للآخرين: ولأنفسنا كذلك. سبب 
ما نشعر به من رضا عما نعتقده. وعلى أثر ذلك فنحن نكتسبء من خلال هذه العملية, 
أرضمًا صلبة يمكن النود عنها على الملأ فيما يخص آراعناء وبالتالى يقل تعرضنا للوقوع 
فى التدجين 18م هط 0 أى حالة التردد فى إتياننا من الأفعال ما ينبثق عن تلك 
الآراء.("*) إننا نرى فى العالم الحديث ميلاً للريط بين الالتزامات الحازمة: والفنتازيا 
المغررة. إلا أن "مل" كان من شأنه يلا شك أن يدقع بأن الفنتازيا تنيثق عن حاجة 
للهرب من أن نعرّض معتقداتنا للأخذ والردء والجدل والحجة. فالجدل يعتمدء ويقوم على 
مشاركة الآخرين خاصة ممن يحملون آراء تختلف عن آرائناء بيتما الفنتازيا من شأتها 
أن تمنعنا من المشاركة قى حوار من هذا النمط. ولهذا فإن قبول المعتقدات بدون تقنيد 
لهاء يمثل حالة عقلية مرتبطة بالقتتازياء لا نجد لها مكانًا فى منظومة الحوار عند "مل”. 


ج ) سلوك الاعتداد بالذات 


فى مناقشته لما أسماه سلوك الاعتداد بالذات 66ناكهم» و«اك,ووه: 9814 دقع 'مل' 
كنوع من الإضافة إلى وضع الحدود الدقيقة التى يجب على الأفراد مراعاتها قى 
علاقاتهم بالآخرين- بأن كل شخص يجب أن يكون قادرا على العيش كما يختار. فحتى 
إذا كان من الأفضل للأقراد أن يتبعوا طرقًا فى الحياة تعزز من ملكاتهم العليا "فهم 
فى سنوات نضجهم؛ أى كأشخاص ناضجين ذوى خبرة؛ يجب أن يمتلكوا من الحرية 
ما يتيح لهم إقرار تلك الطريقة التى يعتبرونها الأفضل بالنسبة لهم. وعندما يتدخل 
المجتمع فى اختيارات الشخص؛ ريما بغرض إعلاء ما يمكن اعتباره المصلحة الأقضل 
المرء؛ فإنه يحد بلا أية ضرورة من حرية الشخص.ء وغالبًا ما يسفر عن أخطار فيما 
يخص اختيار الأفضل بالنسبة للآخرين('*) ؛ علاوة على ذلك فإن الأقعال التى تكشف 
عن عيوب فى شخصيتناء وتكون ضارة بالنسبة لنا؛ مثل هذا الزهو بالنقسء أو الميل 
إلى إنكار أهمية العقل؛ أو ما أأسماه "مل" ب "أخطاء الاعتداد بالذات” يجب ألا تتعرض 
للعقوية القانونية. ودفع 'مل' بأن السلوكيات التى يقتصر ضررها على من يقوم بها تعد 
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"من الأمور المزعجة التى يمكن للمجتمع تحملها من أجل الصالح الأعظم للحرية 
الإنسانية."(**) ومع هذاء لا تعنى هذه الرؤية أننا ملزمين بإظهار الاحترام لمن يرتكب 
أخطاء الاعتداد بالذات. قمثل هؤلاء. بلا شك سيُنظر إليهم من قيل الناس جميعًا على 
أنهم فى مستوى أحط من غيرهم./**) ولكن يبقى أن الأعمال التى تضر أو تودى 
بالآخرين؛ مثل نلك المنتهكة لحقوقهم؛ هى فقط التى يمكن أن تتعرض للعقاب, 
واستخدامًا لمثال "مل"؛ قإنه إذا جازنّ للمرء أن يسكرء قليس مياحا لرجل الشرطة 
أو الجندى أن يسكر أثناء أداء واجبه (), 

إذن بالنسبة ل 'مل' قد تقوم الدولة يترتيب حياة الناس لمجرد درء الأضرار الخطرة 
على الآخرين أو المجتمع. والمثال هنا الذى يتسم بأهمية خاصة فى تبرير تدخل الدولة فى 
حياة الآخرين يتمثل فى استخدام المرء منا بسلطته للتحكم قى حياة الآخرين. فالرجال. 
وياسم السلطة يسعون للتحكم فى زوجاتهم: وهو الواقع الذى يشجيه 'مل". حيث لم يكن 
على استعداد للتساهل فى ضرورة عدم تحكم الرجال فى حياة زوجاتهم: ولعلاج هذا 
الوضع اعتقد أنه من الضرورى إعطاء النساء الحقوق نفسها التى الرجال.(/). 

كما دفع "مل" بأته من الواجب المفروض على الآباء أن يعلموا أطفالهم. ومن 
لا يفعل ذلك من الآباء فهوى؛ عند "مل؛ قد ارتكب "جريمة أخلاقية." وللنع وقوع هذه 
النوعية من الجرائم ضد الأطفال. والمجتمع معًا يحق للدولة أن تّجِيِر الآباء على تعليم 
أطفالهم. ولكن "مل" أصابه الوجل بعض الشىء من قصر مهمة التعليم قى أيدى الدولة, 
لأنه اعتقد أن تعليم الدولة بسيفضى إلى قولية الناس بحيث يكونوا قى نهاية الأمر مجرد 
مسخ من بعضهم البعض. فهو يدفع بأنه إذا كان على الدولة أن تكفل المدارس فهذه 
المدارس يجب أن تصمم بحيث تمثل تموذجًا تحرص الأنظمة التعليمية الأخرى يما 
فيهاء؛ إذا افترضنا المدارس الخاصة؛ على محاكاته أى التفوق عليه. والمدارس التى 
تكفلها الحكومة يجب أن تسعى دانم لجعل الآخرين فوق مستوى معين من التفوق"(44) 
مع ذلكء وقى نهاية الأمرء نجد أن حق الدولة قى تأمين التعليم لجميع أعضاء المجتمع؛ 
إنما يبرره الحقيقة القائلة إن التعليم هو الطريق الأقضل لتعليم الفضيلة المدنية, وتعليم 
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الناس اجتناب الأعمال المتجاوزة للحدود السليمة للسلوك. ومن ثم وفقًا ل "مل "إذا ترك 
المجتمع أى عدد من أعضائه ينمون كمجرد أطفال غير قادرين على العمل وفق 
اعتبارات عقلانية؛ فلا يلومن المجتمع إلا نفسه على عواقب ذلك (51) ٠‏ 

الخلاصة أنه يحسن بنا أن نوضح طبيعة الفضائل المدنية التى توحى بها تلك 
المفاهيم المتعلقة بكل من الحوار المفتوحء والحاجة إلى تجنب التدخل فى حياة الآخرين. 
فمن خلال عدم التدخل فى حياة من لا يضرون إلا أنفسهم يفصح الأفراد عن فضيلة 
التسامح التى وجدناها عند لوك. كما أنه ومن خلال إظهار التفهم لوجهات النظر 
المختلفة, كما ورد ذلك كمطلب قى صيغة "مل" للحوار المتسع" فإن الأقراد يقصحون عن 
قضيلة الاحترام المتيادل. وكل من هاتين الفكرتين كما برهنا قى الفصل الأول يمكن أن 
يدعما بعضهما البعض ويتخذ منهما معًا أبساس لتأمين حقوق الجميع فى المجتمع المدنى. 


4- الاقتصاد الثابتء والملكية الخاصة 

انطلاقفًا مما سيق؛ من تناول حرية الاعتداد بالذات؛ يتضح لنا اعتقاد "مل" فى 
ضرورة قيام المجتمع المدنى على حماية الناس من تلك الاقتحامات التى تتهدد الحرية 
الشخصية. فلقد دفع فى هذا المقام بأنه بينما تدرك المجتمعات المدنية هذه الحاجة 
أى الضرورة إلا أنها غاليًا ما تكون عمياء عن رؤية العوامل التى تهددها. والواقع أن 
المجتمعات المدنية» وهو ما يدعو للسخرية: ينتهى بها الحال إلى الإعلاء من شأن طرق 
معينة قى الحياة تجعل بالفعل من حماية التطوير الكامل للأشخاص مسالة غاية فى 
الصعوية. والواضح هنا أنه كان فى ذهن "مل" مقهوم اقتصاد السوق الحر الذى ارتبط 
قى زمنه بتحقيق مزيد من الازدهار الصناعىء والحرية الفردية» فى حين أنه فى الحقيقة 
يودى بالسعادة العامة. وقى هذه الجزئية تسعى لتفسير موقف "مل فى هذا الشآن 
بمناقشة دقاعه عن كل من الاقتصاد التابت لإتمهدمع» لنقده512]1, ومقهوم الملكية 
الخاصة. 
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إن الفكرة التى وضعها آدم سميث طاأتدو5 صسدءة التى تتبعناها فى الفصل الأول 
والقائلة بن الكم الإجمالى من الذروة, ورأس المال فى المجتمع سيظل دائمًا فى توسع, 
ونمو- لاشك أنها قد صارت حكمة تقليدية اعتتقها كثير من الناسء ومازالوا حتى يومنا 
هذا . غير أن "مل" قد حمل عليها معتقدا أن الثبات على النمو فى "الثراء بقدر الإمكان'. 
أى ما أشار إليه كذلك ب "إحدى مواجل التعنم الصناعى": يجعل من الحالة الطبيعية 
أو السميقية 51888 للنمو غابة متصارعة تحوى كل ما يمكن تصوره من نصب 
شراكء وتحطيم, وتطاحنء ووطء الجميع لبعضهم البعض."(:*) فرغم أن مسالة البحث 
عن التمو الاقتصادى قد تكون "مرحلة ضرورية فى تقدم الحضارة " فهى ليست عند 
"مل" بالوضع الاجتماعى الذى يريد استنقاره وإحلاله.*) , فالظرف الأقضل هو الذى 
يوجد فيه "حالة ثابتة من رأس المالء والثروةء وضع لا يوجد فيه فقيرء ولا يرغب أحد 
فى أن يصبح أغتى مما هى عليه"9*) ومن ثم يتضح أن موقف "مل" قد جاء كدحضرٍ 
لرؤية سمحت (65) , 

ل ا الثابت لايد لثا من توضيح أن "مل" لم ينكر مبداً 
الملكية الخاصة الذى يشير بالنسبة له إلى إتاحة الفرصة للأقراد للاحتفاظ بثمرة 
عملهم. وجميع التضحيات التى يقبلونها كعاقبة لعملهم.("*) إلا أن هذا المبدأ يتعرض 
للانتهاك فى المجتمعات التى يصير قيها التوزيع الفعلى للملكية؛ كما هو ممائل فى 
القانون؛ مستقلاً فى تراكم وتكديس “المعوقات أمام بعض الناس فى صالح البعض 


إخذنت آفاق + جديدة فى الظهور حجرت فيها كردت للوصل يين النسق الاقتصادى والتسق السياسى, 
وتأمير الثاتى على الأول: لأن النسق السيابسى عانى تحميلات عميقة: ققد تكونت نخبة حنددة: وتبدلت 
الأواصر الاجتماعية وفقفًا لوتيرة توسع الصفاعة والمبادلات التجارية وتشكلت طيقة اجتماعية كبيرة- 
بروايتارية المدن 0 عدن وس العدانة وتعانى من متاعبي لكام وتزداد وعمًا 
الاقتصادى نقسه فقد نل الذى كان يحركه: فهو مع سيسموندى» مثلا, يتدد بمساوئ التصنيع 
ومخاطر أزمات فائض الإنتاج (أسس جديدة للاقتصاد السياسى: 1415). انظر: تاريخ "الأقكار 
السياسية؛ فرانسوا شاتيلء وآخرون: ترجمة د خليل أحمد خليل. معهد الإتماء العريى؛ بيروت. 1945 . 
(المترجم) . 
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الآخر."9*) غير أن "مل" لم ير فى مبداً الملكية الخاصة سببًا فى هذا الوضع من عدم 
التوازن؛ ملما زعم الاشتراكيون المعاصرون له. إنما كان المصدر؛ لعدم التوازن هذا؛ 
فى فشل الحكومة فى نزع الفتيل عن تعاظم الثروات . قكان لإخفاقها هذا أن جعل 
الشورة تتركز فى أيدى قلة من الناس.**) والواقع لقد رأى "مل" أن "مبداً الملكية 
الخاصة" الذى تعرض للهجوم كمصدر لانعدام التوازن فى توزيع الثروات لم يتعرض 
لمحاكمة عادلة حتى الآن فى أية دولة."9*) فكان أمل "مل" فى أن يكون التشريع الذى 
يحبذ التوزيع المتساوى للثروات مراعيًا لحق الأقراد فى تمار عملهم بسواء كانت هذه 
الثمار عظيمة أم متواضعة "0/7). 

وترتيط فكرة الاقتصاد الثابت بعدة أفكار أخرى على درجة كبيرة من الأهمية. 
فبالتسية ل "مل" لايد أن يكون هناك بذل قى سبيل الحد من تمى السكان بحيث لا تعد 
مسالة الزيادة اللانهائية للثروة ضرورية بغرض إطعام الآعداد اللانهائية من الناس. 
والواقع أن تأييدء ودعم "مل" للحقوق المتساوية للمرأة خاصة فيما يتعلق بحصولهم على 
فرصة العمل المتساوى مع الرجال لم ينشاً فقط عن التزامه بالحقوق المساوية للجميع 
بل أيضمًا من وجهة نظره القائلة إن المرأة عندما تظل أبسيرة المنزل فاقدة لنفس القرصة 
فى العمل المتاحة للرجل من الوارد أن تأتى لنا بالمزيد من الأطفال بما يفوق طاقة 
العالم, وهو ما سيفضى إلى الانفجار السكانى (1*) : 

كما أنه. فى ظل الاقتصاد الثابت؛ بسيكون هناك أخلاق للبيئة» والمحاقظة على 
الطاقة من شأتها أن تضفى نزعة إنسانية على المجتمع؛ وتجعل منه مكانًا أرحب للتطور. 
الكامل للملكات العليا عند الناس. فى المقابل نجد الاقتصاد المتوسع بغير حدود يتطوى 
على تحويل كل شير من الأرض إلى أداة تستخدم لمزيد من الإنتاج» فالغابات» والحقول 
الجميلة الحاقلة بالأزهارء والجداول الصافية تتحول إلى أكوام من نفايات المصانع. وفى 
إهمال البيئة بهذه الطريقة بستندر الأماكن التى تركت للمرء كى يتسنى له أن يكون قيها 
بمفرده بعيدًا عن الآخرين متنزها أى متأملاً. "إن الاختلاء قى الطبيعة» وروعتها هو مهد'_. 
الأقكارء والطموحات الأمر الذى لا يعد شيئًا جيدًا للفرد فحسب يل يدونه بسيسير 


المجتمع بخطى معظة "1*). 
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وأخيرً! فقى إطار الاقتصاد الثابت سيكون من الممكن التقدم قدمًا بطرق الإنتاج 
التى تقلل من إجمالى ما ينفق من وقت فى العمل بحيث سيتوفر للأقراد ما يحتاجوته 
من وقت فراغ لتطوير ملكاتهم العليا". فقد رغب "مل" فى إرساء وضع للعمل يكون فيه 
العمال قادرين على تتبع "فن العيش" أى حياة تتحقق فيها تعزيز "الثقافة العقلية", 
و"التقدم الأخلاقى؛ والاجتماعى". إلا أنه نعى ما كان قائَمًا من أوضاع فى عصره 
تمثلت فى نمى الطبقة العاملة دون أى تخفيض أو إقلال من العناء المرتبط بالعمل. وقى 
المقابل فإن الاقتقاد المتوبسعء والحمتد منح دقعة عظيمة لأصحاب الإنتاجء أى طبقة الملاك 
الثين جمعوا قدرا هائلاً من الثروة. وقد زادت أيضًا سيل الراحة بالنسية للطبقة 
الوسطى. وهو الواقع الذى مثل؛ بالنسبة ل “مل؛ ظلمًا عظيمًا كان من الواجب 
تصحيحه, وهو ما يمكن عمله من خلال تثييت الاقتصاد بدلاً من توسيعه إلى 
ما لا نهاية (10). 

تقد كان تسبميم اتحذام الواوق دن العمال» والملاك هم ركيم فى جنك مل : 
وقد تطلع فى سبيل هذا الهدف إلى توزيع اكثر عدلاً للنفوذ فى مكان العمل. بيد أن 
هذا الهدف تعرض للإعاقة يفعل ما كان ساريًا من مطالبة بتوسيع الاقتصاد. والواقع 
أنه فى ذلك الوضع الذى تسوده المطالية ينمو متزايدء ومستمر تحجد أصحاي الأعمال 
يقفون من العمال موقف الإنسان الأكثر تفوقًا مطالبين إياهم بمزيد من التضحيات التى 
تتحول إلى أرباح لتمويل المزيد من التوسعات. إلا أن هذا النوع من العلاقات لابد أن 
يخلق العداء بين أرياب العمل والعمالء كما أنها تمصي لفسال بعيدًا عن التأثير فى 
القرارات المهمة فيما يتعلق بما ينتج» وكيف ينتج. وعندما لا يجد العمال فرصة 
المشاركة فى القرارات الرئيسية فى مكان العملء قهم لا يطورون من ملكاتهم العقلية 
العليا التى تتيح لهم المشاركة بصورة فعالة فى القرارات المؤثرة قى المجتمع. لقد أراد 
"مل" أن يصحح هذا الخلل بإعطاء العمال نصيبًا أكير فى عملية الإنتاج حيث تطلع إلى 
أن تكون العلاقة بين العمال. والملاك بالكيفية التى تسمح بوجود مشاركة بسواء بين 
الملاكء والعمال أو بين العمال وأنقسهم.('') فى المقام الأول من شأن العمال أن 
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يشاركوا الملاك قى الأرياح» وفى المقام الثانى لابد أن يملكوا مكان وإطار الإنتاج 
بأكملهء وأن ينتخبوا مديريهم.('') هذه الترتيبات الاقتصادية الجديدة من شأنها أن 
تتيح للعمال المشاركة فى القرارات المتعلقة بالعملية الإنتاجية. ويالتالى سيعزز هذا 
الوضع من شأن القدرات الفكريةء والأخلاقية لديهمء وأيضا من الشعور بالمسئولية أمام 
0 : 

ديدو هنا أن التزام "مل بالاقتصاد الثايت. ويترتيبيات العمل التعاونى قد قام 
بغرض الإصلاح, وليس لإزالة اقتصاد السوق القائم على الملكية الخاصة. حيث تيقى 
الاشتراكية أى الملكية الجماعية للثروات بديدًا فى حالة ما لم يُسفر ما ابتفاه من 
إصلاحات عن شىء. مع ذلك فى الوقت الذى أثيت فيه "مل ذلك. كان فى اعتقاده أن 
الصيغة الأفضل من الاقتصاد هى التى ,ستكون قد بقيت ليتم تحديدها وفق مستقبل 
الأحداث. حيث نراه يقول: "فيما يخص ما يمكن الروح الفردية (مجتمع الملكية 
الخاصة) فى أفضل صورهاء أو للاشتراكية فى أفضل صورها أيضًا أن تحققه من 
إنجازات نحن فى جهل من أمرنا إلى درجة لا تؤهلنا لإقرار أى من الاثنتين ستمثل 
الصيغة النهائية للمجتمع الإنسانى"9'"). 


ه - بصدد الحكومة النيابية 

إن نوع المجتمع المدنى الأمثل لتحقيق ما ذكرَ توا من إصلاحات هو ذلك التوع 
الذى يستحث لدى المواطنين الدور المشارك القعال قى السياسة والمجتمع؛ فالمواطنون 
سيطورون من قدراتهم على التشاور مع رؤى الآخرينء وأيضا من المبادئ الموجهة التى 
تضمن الصالح الأعظم فى مسار مناقشة الآراء. واعتقد "مل" أن هذه الخيرة كانت 
بالفعل جزءًا من حياة الطبقة الدنياء والوسطى قى إنجلترا فى ذلك الوقتء وذكر أن 
المواطن الإنجليزى الذى يشارك كعضو فى هيئة المحلفين» وقى مناصب أبرشية:؛ وفى 
وظائف عامة: ّ 
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"إنما يكون مدعو! ... ليقدر مصالح ليست مصالحه. ويسترشد برأيه فى 
حالة وجود حقوق أو ادعاءات متصارعة: وفق قاعدة تختلف عن انحيازاته 
الشخصية: وذلك بغرض إعمال؛ وفى كل مرة؛ مبادئ وقواعد تعد بطبيعتها 
منطوية على الصالح العام, وهو عادة ما يجد فى مكان العمل زملاء له 
يتميزون بعقول أكثر ألفة بتلك الأفكارء والعمليات والتى يتحتم دراستها 
يغرض تقديم أسياب لقهم واستيعاب الشعور بالخير العام.('') 
ها رلعلأنان عط 10 رلللاهت علط 201 كأعع2ع121 الأواع/ا 10 ...لرممن لعاايه 5[ “» 
-ألقتاكهم ع1هلالرم علط صفطة عانم 3201 لاط كاده ودتاء امه 1ه ععيم 
50 1206 اأعأطللا 205أ»:23: 200 عع أمأع ملقم ,لقالا لإأعلات 21 ,لإاممة 10 روعلةا 
-25 111205 [ااتناعنا 16 2210 :0000 أقنع عن ع1 ععرعأكلناء 01 ورمكهع: عأاعا؟ 
كاط قط لعجا دا]1 121:0 201 1220م عأكهينا عاصدك عطشا مأ سقط طكايت لع1داعمه 
لاأمصناك 10 عط الأننا ]1 نااك عكهطلنا ركانه211اعجره 320 كمع 10 م1165 للأآيلا دياه 
111 107 واتالاعه1 ولط 10 1100دابادواك 21010 روض51201كئع0دنا علط 10 كرمعهعمم 
. ”مهن لتتعمعو 
كما أنه وبالاتساق مع التزامه بالمشاركة الفعالة للمواطن فى شئون المجتمع 
اعتقد “مل”, ولعدة أسباب ٠‏ أن كثيرا من الوظائف الاجتماعية يجب أن يؤدى بواسطة 
المواطنين أنقسهم وليس بواسطة الحكومة. قالمواطنون فى المقام الأول من المحتمل أن 
يقوموا بوظيفة أقضل من الحكومة فى أداء تلك الوظائفء وفى المقام الثانى فحتى فى 
ظل تلك الأوضاع التى قد لا يؤدى قيها المواطنون وظائف بعينها بكفاءة موظفى 
الحكومة قإن المجتمع بسيكون أقضل حالاً بصفة عامة إذا ما لعب المواطنون فيه دور 
فعانًا. هنا؛ اعتقد "مل" أن مشاركة المواطنين فى الحكومة والمجتمع تعد بمثابة الوسيلة 
لحصولهم على "التريية العقلية -كطريقة لتقوبة ملكاتهم القعالة, وممارسة حكمهم على 
الأمور وإعطائهم المعرفة المعهودة بالموضوعات التى عليهم أن يتعاملوا معها.(*') وقد 
خشي "مل" من الحكم بواسطة البيروقراطية؛ لأن هذه الهيئات فى وضعها معظم 
القادرين من الرجال فى الوظائف ومراكز حكومية مثلما أراد فيجل سوف يضمن أن 
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جميع الكوادر المتميزة بثقافة متسعة, وذكاء عملى فى الدولة ... ستتركز فى هيئة 
بيروقراطية متشعبة الأطراف."9') وهو الوضع الذى من شأنه أن يستثنى بقية 
المواطنين من المشاركة فى انتقاد القضايا العامة الرئيسية» وبالتالى قإن العامة لن 
يتشجعوا وقتها على المشاركة فى تشكيل السياسة بأتفسهم. 

ومن ثم فقد داقع "مل عن تلك الرؤية للمجتمع المدنى التى بالإضاقة إلى احتوائها 
على ثقافة تشدد على أهمية حماية الحقوقء تعزيز الملكات الفكرية للمواطنين فهى تؤكد 
بما أنها جزء من هذه الثقافة على أهمية المشاركة المباشرة للمواطئين قى وظائف 
الحكم. قا مواطنون بسيشاركون فى هذه الوظائف إما قى سياق الحكومات. وهيئات 
المحلفين المحلية» أى عبر حيز مستقل من المجموعات الطوعية التى ,ستتولى على سبيل 
المثال القيام بأنشطة إنسانية.(') فلقد أيى "مل'". ويوضوح وجود ما أطلقنا عليه الحيز 
المستقل للمجتمع المدتى الذى يمكن للأقراد أن يشتركوا فى سياقه مغ مجموعات 
متنوعة» وتنظيمات تقوم بتعليم مهارات المواطنةء والتشاور» وتبنى مصدًا قويًا أمام 
سلطة الحكومة المركزية. 

علاوة على ذلك» كإضافة فى إعلاء المشاركة العامة الواسعة فى عمليات الحكم 
دعم "مل" الأشكال النيابية للحكم لأنه اعتقد أن هذه الأشكال من شأنها أن تحث: 
وتشجع على وجود حوار عام واسع المجال قيما يخص السياسة العامة, وقد اتخذ هذا 
الموقف برغم أنه لم ير قى هذه الهيئة النيابية نفسها المجال الوحيد لسن القوانين. فقد 
ذكر أن المجلس النيابىء أو البرلمان لا يصلح لسن القوانين لكثرة أعضائه وتنوعهم.!*) 
ونادى بإنشاء 'لجنة التشريع" #منتادادزوعا أه اما عع لومت التى تتمثل مهمتها فى 


(*) اقترح "مل" تعديلات فى النظام الاتتخابى وصلاحيات البرلمان» ومجفس الوزراء. ووظائف وعمل ممثلى 
الشعب والوزراء. فاقترح التمثيل التسبي مع الأخذ فى الاعتبار الكفاءات وإعطاعهم ورْنًا كبيراء أما وظيقة 
البرللان قهى مراقبة الحكومة والإشراف على أعمالها لا الحكم المباشر. ورأى "مل" أن يكون البرلان بمثاية 
لجنة نطلقى تظلمات الشعب ( (81685/ا18,ن أن عع امم وحفينا للكراء كممآامأمه أن ممعتودمه) 
(الترجم) . 
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صياغة القوانين: ويتم تعيين أعضائها بواسطة الملك ما لم يتم تنحيتهم من قبل البرلمان. 
وهؤلاء الأعضاء سيكونون قوق السياسة يعملون من خلال الخبرة التى اكتسيوها من 
تناولهم للقضايا المطروحة أمامهم: ويفهمهم الكامل للنسق الكلى للقانون. أما عن 
إقرارات هذه اللجنة فيتم رفعها إلى البرلمان الذى سيكون له الإقرار النهائى.(1) 

وفى حين أن الهيئة النيابية تمثل السلطة الحاكمة النهائية فى الحكومة (5') فإنها 
لا يجب أن تتولى بنفسها واجبات إدارية!"") ولا يمكن أن تدير القوانين وتقود الأمة, 
لكن يمكنها أن تؤدى دور مفيدًا كمراقب فهى يجب أن تكون يمثابة عين العامة على 
أعمال الإدارة مطالبة بتفسير ما يتم من إدارة أعمال تعد قايلة للتساؤل .)7١(‏ 

ولكن؛ كيف تساهم الحكومة النيابية فى هذه الحالة قى شكل من السياسة تتسم 
بالمشاركة؛ والتثقيف الذاتى؟ يعد أحد أهم مخاطر الحكومة النيابية أنها يمكنها أن 
تجعل من الأقراد مواطنين سلبيين على استعداد للإلقاء بأعباء شئون الدولة على 
الآخرين. وهنا ذكر "مل" أن الوظيفة الرئيسة للهيئّة النيابية هى توفير صيغة من 
النقاش العام للقضايا المطروحة على المجتمع. وأردف قائَلاً: "لا أدرى كيف يمكن 
لبرلان أن يوظف تفسه بشكل أكثر نفعًا من مجرد الكلام عندما يكون موضوع النقاش 
يتمتل قى أهم المصالح العامة للدولة وكل جملة تمثل الرأى الخاص بهيئة مهمة فى 
الأمة أى يفرد وضعت فيه إحدى الهيئات ثقتها."("") فالهيئة النيابية لايد أن تكون مكاتا 
يمكن فيه تداول ومناقشة جميع الآراء المتنوعة والمختلفة. وكل نائب يجب عليه إذن أن 
يصيغ رأيه عن طريق الرجوع إلى الآراء الأخرى أولاً. فقد اعتقد "مل؛ كما بيدو؛ أن 
النواب إنما يتخرطون فى مداولة للآراء فئ إطار من الثقة مصحويًا بمراقية من الأغلبية 
الملتمظة فى المجتمع. والواقع أن المواطنين أنفسهم فى مراقيتهم وإصغائهم إلى 
المجادلات المطروحة أمامهم إنما يصيغون آراءعهم الخاصة مع الاعتبار الدقيق والكامل 
لمواقف الآخرين. وفى هذا المناخ يصبح الأفراد قادرين على توسيع درايتهم بالقضاياء 
ومن ثم يمكنهم إسناد أحكامهم إلى هذا الاعتبار الكامل لوجهات النظر الأخرى. وهذه 
الخبرة من شأنهاء كما هى واضع. أن تدعم وجود صيغة من التفكير العام يقوم الأقراد 
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فى إطاره بصياغة آرائهم مع اعتبار دقيقء واختبار حذر لوجهات نظر الآخرين فى 
إطار من القاعدة الموسعة والنقاش الاجتماعى المتسع يأكير قدر ممكن. 

بيد أننا نجد أن الحكومة النيابية يتهددها خطران رئيسان هما: الصراع الطبقى» 
والجهل. فيما يخص المشكلة الأولى نجد أنه من المحيذ دائمًا ألا تنفرد طيقة واحدة 
بالسيطرة على سياسات المجتمع. لآن هذا الوضع من شأته أن يقسم المجتمع إلى 
معسكرات متفاوتة مدمراً بذلك فرص التشاورء والنقاش المفتوح القائم على الاحترام 
المتبادل للاختلاقات السياسية. وقد كان فى ذهن "مل" - فى حديثه عن المصالح 
المسيطرة - أرياب العمل" الذين يتحكمون فى الصناعة والطيقة العاملة. وهو يمتعه 
سيطرة طبقة بعيتها على طبقة أخرىء أو بالأحرى منع الصراع الطبقى من تدمير 
فرص النقاش المفتوح والعادل دفع "مل" قى اتجاه توازن هذه المصالح العملاقة 
الملتصارعة ضد بعضها البعض فى إطار تشريعى بسماح كل منهما بتقس العدد من 
الأصوات فى الهيئة النيابية.('") على افتراض أن هذه المقارية أى التوجه سيتطلب من 
الطبقتين تعلم الوصول إلى حل وسط بين بعضهم البعض كشرط أولى لتحقيق أهداف 
السيابسة العامة. 

المشكلة الثانية وهى الجهل يمكن تناولها بالصورة الأمثل من خلال الحد من 
المشاركة العامة وليس إلفغاؤها. هنا يدقع "مل" بن هؤلاء الأقراد الأقل قدرة إنما 
يطورون من قدرات محبذة تشمل احترام حاجات المجتمع هذا الاحترام الذى يساعد 
فى التغلب على قوى الانقسامية من خلال الاشتراك فى نقاش عام حول القضايا 
اليومية مع مواطنيهم. 'قمن خلال التقاشء والعمل السياسى الجماعى يمكن للمرء الذى 
تتركز انشغالاته اليومية فى اهتمامه بحلقة ضيقة حول نفسه.؛ أن يتعلم كيف يشعر 
بمواطنيه ومن أجلهم: ومن ثم يصبح على نحو مقصود وشعورى عضواً فى المجتمع 
الأكبر."(؟") ولكن حال فقدان الناس حقهم الستورى فى الانتخاب فهم يعاقون عن 
المشاركة فى هذا التشاور العام. ومن ثم يُجبرون على الدخول فى عزلة عن بقية 
المجتمع؛ وتتولد لديهم مشاعر من الضغينةء أى قد يصبحون مجرد محايدين بالسلب 
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'فيما يخص الهموم العامة. والعلاج الأقضل لهزيمة الجهلء وأيضًا للإعلاء من شأن 
المجتمع السياسى قى الوقت نفسه يتمثل فى المشاركة ") . 
لكن 'مل' دفع بحجة أخرى تقول إنه يرغم ضرورة مشاركة الجميع فليس من 
الضرورى أن يشارك الجميع بقدر متساو. حيث يحصل كل من يدفع الضرائب ويمكنه 
القزاءة والكحانة: وعلى معرقة نس الصان” عن حدق التصويت: وهذا يشمل التشاء 
اللائى يجب أن يحصلنْ على حقوق سياسية مساوية لحقوق الرجال"9") ولكن ليس لكل 
فرد أن يكون له صوت مساو للآخر.("") فقد نادى "مل" بنظام من التصويت الترجيحى 
011119 17160وأعنا الذى يحصل بمقتضاه الأفراد نوى القدرات العليا على أصوات اكثر. 
أما عن الإجراء القعلى المتيع فى تحديد من يحصل على المزيد أو الأقل من الأصوات 
فلم يُحدد بشكل شامل. مع ذلك فقد ضرب "مل" أمثة على موقفه قائلاً: "إن صاحب 
العمل» على سبيل المثال» بحكم أنه يستخدم عقله فهو أكفاً من عامل عادى: وحيث إن 
مشرق العمال مؤهل أكثر من عامل عادىء والمحاسب أو التاجر أكثر أهلية من البائع» 
وهكذا.ل") كما أن "مل" لم يؤيد فكرة الاقتراع السرى. فإذا كان التصويت يمثل ثقة 
عامة فلماذا لا يعرف الآخرون لمن نصوت؟ إن حِرَءًا من التصويت يستدعى المسئولية 
تجاه المصلحة العامة؛ فهل علينا أن نقول شيئًا على الملأ قى حين نصوت على نقيضه 
فى حجرة الاقترا ع؟() لم يعتقد "مل" قى ذلك 92 


(*) بيدو أن "مل" قى صياغته لمعالم هذا التظاح ودور المواطنين فيه كان متائرًا بما كان واقعًا بالفعل من 
تجرية سياسية فى الولايات المتحدة من خلال ما نقله توكفيل 1108©لا1000 الذى سيناقشه الكاتب فى 
الفصل الثالث عشرء وذلك من خلال بحثه العميق عن الديمقراطية فى أمريكا . والذى أشاد يه "مل" نقسسه 
ذاكرًا أنه أول بحث تحليلي عن قيمة الديمقراطية وأهداقها. وأهم فكرة يقدمها لذا توكفيل فى بحثه هذاء 
كما سيرينا الكاتب قى القصل الثالث عشرء أن النظام الديمقراطى نظام أساسى للنهضة والتقدم. وانه 
بالمواطنين يكون فشله أو نجاحه. قالديمقراطية لا تقاس بما تضعه من قيمء وما تشيده من قواعد 
وما ترسيه من ميادئ» وإنما تقاس بالروح التي تطيق به قواعدها والإخلاص الذى تراعى به ميادتهاء 
والنزاهة التى تحقق بها قيمتها ‏ فالديمقراطية على ذلك نظام تريوى لابد أن يستغرق زمنا ولا بد له من 
تجرية ولايد أَبِضمًا أن يقع فى الخطأ. وكان “مل' حريصًا فى هذا السياق على توضيع الآهداف من 
التظام الديمقراطى من حيث كونه من أخف أنظمة الحكم ضرراً واقلها عيويًا. وكلما كان هذا التظام 
معزرا بتريية سياسية مصقولة كلما أدى الغرض الأسمى مته. (المترجم) . 
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حتى وإن بدت هذه المعالجات بعيدة الاحتمال بعض الشىء بالنسبة للبعض قمن 
الأهمية بمكان أن نضع فى اعتبارنا الهدف الرئيس ل "مل" فهو قد شعر بأن المجتمع 
المدنى الذى يحمى حرية الجميع لا يمكن أن يقوم إلا فى وضع يشجع من وجود نقاش 
عام واسع المجال للقضايا الرئيسية المطروحة على المجتمع. هذا النقاش من شأته أن 
يمنع احتمال سيطرة الطبقات الأقوى على السياسة والعمل ضد مصالح المجتمع ككل. 
علاوة على أنه؛ أى النقاش؛ سيساعد على إرساء دعائم المجتمع المدنى فى سياق يحمى 
التطوير الكامل لكل فرد وأيضًا احترام حماية المجتمع السياسى. 


5 - الرد والرد المضاد 


يلقى على المجتمع المدنى يمهمة ريما كان لمن سبقوا من كتاب المجتمع المدنى أن 
يشككوا فيها وعلى تحوق حدى. والمسالة ليست فى رفض هؤلاء الكتاب لآأهداف مل بل 
تشكيكهم هنا ومسائلتهم لريما كانت فى تشديده القوى على هذه الأهداف. على سبيل 
المثال لابد للأقرادء من وجهة نظر “مل", أن يكونوا أحرارًا قى القيام باختياراتهم مثلما 
رأينا عند هويزء ولوك فيما يخص ما يرتضونه من طرق أقضل بالنسبة لهم فى الحياة. 
فإذا كان الفرد يرغب فى أن يكون رجل أعمال فله هذاء وإذا كان يريد أن يصير قلاحًا 
فليكن, وإذا كان يتطلع إلى جمع المال كاهتمام رئيسى فى حياته قالأمر متروك له. فما 
دام الناسء كما رأينا عند كانط, يدعمون الآخرين فى الحصول على نفس الحريات التى 
يبتغونها لأنفسهمء لن تكون اختياراتهم موضع نقاش. ولكن بالإضافة إلى ذلك يقضى 
"مل' بضرورة وضع كل شخص نسبة احتمال لأن تكون طريقة معينة فى الحياة من 
شأتها أن تفتح الأبواب أمام التطوير الكامل لملكاته العقلية العليا. وإذا كانت الفرص 
اليومية العادية لا تسمح أى تسهل من هذا التطوير فما كان ل "مل" أن يقول بأن الناس 
فى هذا الوضع سيكونون أحرارا بالفعل. مع ذلك فقد وضع "مل”؛ حسب هوينء ولوك. 
وكانط؛ من التوقعات العالية ما لا يستطيع معظم الناس إدراكها. فالواقع أن معظم 
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الناس سعداء يتلك المحاولات العادية التى ييذلونهاء ومعظمهم لا يتمنى أن يتتبع مفهوم 
“مل” لتطوير الذاتء والضغط عليهم فى هذا الاتجاه رغمًا عنهم من شأته أن يهدد 
حريتهم. 

كان ل "مل أن يرد على ذلك قائلاً إن آراء نقاده تفصح عن توقّع منخفض جدا 
من التاس ويسبب هذه الحقيقة يفترض أن التاس غير قادرين على تنفيذ أعياء جسام 
من أجل حرية أأسمى. ولكن إذا كان من المهم بالنسية للأقراد أن يجريوا الثراء المرتبط 
ب "الملكات العليا' سيتحتم عليهم إذن القبول بالأعباء المختلفة المتعلقة بهذه التجرية. 
وعلى كل حال ليس من السهل دائمًا تطوير الملكات العليا لدى المرء فهذا النوع من 
السلوك يستنفد عملاً شاقاء ومثايرة» وتضحية. ولهذا السبب وحده على المجتمع أن 
يشجع الناس على هذا النشاط. 

هنا كآن ل “ومنو أن يدقع بان مل" إتما كان مباعيًا الوصول إلى عستو مث 
الحياة يتجاوز الإرادة العامة. فالناس إنما يشكلون التنظيمات الجماعية لتوفير تلك 
الأشياء التى يصطلحون عليها يصفتها ذات منفعة عامة. ومن ثم فالأشياء التى تكون 
محل نقاش هنا هى تلك السلع التى يفهم معظمتا أنها ستساهم فى الحياة العادية. 
ومن الضرورى أن تتذكر ثاتية فى هذا المقام أن الناس الذيخ يكتون قوافين روستى فح 
الفلاحون الذين يغنون ويرقصون تحت الأشجار. وهذه الرؤية للمشاركة السياسية تعد؛ 
بالنسبة لرومنٌ مجارًا لوصف مجتمع تكون الاختلافات بين وجهات النظر فيه ليست 
يخلافات عظيمة أو شديدة. ويالنسبة له فيدون هذه الإامكانية» لن يكون هناك أساس 
يمكن أن نقيم عليه مجتمعا أإساسه الالتزام بالصالح العام. ولكن يصدد التشديد على 
الملكات العليا كان من شأن روسى القول بأن "مل" قد ارتكب نفس الخطأً الذى وقع فيه 
ويفا عضو رويبني #القكنىة عند روسو أن مل يكام الناس اتاد ما يوجدسة 
طرق للحياة» وتقاليد مسائدة. وفى إطار هذا فهو يود لدى الناس عامة عدم اكتراث 
يتقاليد الفضيلة المدنية التى تساعد على خلق إجماع عام بينهم؛ وأيضًا فى تحقيق 
احترام الصالح العام. 
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أخاننا هنا نرى "مل" وهو يقابل هذه الرؤية بالإشارة إلى أن مقهومه عن التشاور 
فى إطار الديمقراطية التيابية: أى ما سميناه تحن ب العقل العام ومعوه: عتاطناماتما 
يقوم ليشمل أوسع ما يمكن من مشاركة للجميع. وفى واقع الأمر أن المشاركة عند 'مل” 
شأتها تمامًا عند روسوء تعزز من الشعور يأهمية الحياة المدنية» وتبنى أواصر الروح 
الجماعية. ولا شك أن "كانط” كان من شأته أن يتينى التزام "مل' يهذا النمط من العقل 
العام الذى يضم أكثر ما يمكن من وجهات النظر المختلفة. وشأنه فى ذلك شأن "مل" 
كان لكانط أن يدعم حرية الرأى والخطاب القفكرى الذى يدعم هذا التمط من التفكير 
العام. ولكنه على خلاف “مل؛ لم يكافح كائط لجعل حواره المتمثل فى التفكير العام 
بهذه الشمولية مثلما فعل "مل" الذى ضم فيه كل فرد فى المجتمع. فلم يكن لكانط أن 
يقبل بهذا .الموقف التوفيقى عند "مل”» والذى بسماحه يمشاركة الجميع سعى إلى الحد 
من مشاركة الأشخاص ذوى القدرات المتخفضة التى تجعل منهم أشخاصًا أدتى من 
الآخرين. ش 

أما هيجل فكان من شأته أن يدفع بأن الالتزام بتدعيم الخير العام فى وضع 
يضمن الحقوق الفردية الأإساسية لا يمكن تحقيقه أى إحرازه عن طريق 'مل. لآن 
الأخير لا يقيم علاقة سليمة بين الدولة, والمجتمع المدتى. فالدولة يجب أن تقف فوق 
المجتمع المدتى» جاهزة لإدارته وتنظيمه بما تقضى الضرورة. فقد صور هيجل المجتمع 
المدنى يعج بالطبقات, والمصالح المنافسة التى يستحيل معها إعلاء الصالح العام بدون 
أن تضع الدولة وتسن هذا المفهوم. 

هناء ويلا شك كان ل "مل" أن يدقع بأن وجهة نظر هيجل للمجتمع المدنى كان 
يعوقها تأكيد هيجل نفسه على المؤسسات التى تقوم بتتفيذ خطته خاصة التقابات. فهذه 
المؤوسسات ستقحم نفسها دائمًا فى حياة الناس؛ وتملى عليهم ينود حياتهم. فكيف؛ 
مثلما كان ل "مل" أن يسأل؛ يمكن احرية حقيقية أن تتحقق فى وضع مثل هذا؟ علاوة 
على أن النقابات تقدم أساسًا لحياة بيروقراطية تضعء مع مرور الوقتء مجموعة من 
الخيراء كمسئولين عن المجتمعء من شأتهم أن يحتكروا ال معلومات» واتخان القرار إلى 
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درجة أن بقية المجتمع لن يتسنى لهم بعد ذلك الاهتمام بالمشاركة فى اتخاذ القرارات. 
وعندما يحدث ذلك فإن قدرة الناس على المشاركة الكاملة فى الحكم ستتقلص: وتتقلص 
معها الملكات العقلية المطلوية لمثل هذا المشروع. ويالتالى سينادى "مل'؛ كجنء من 
مفهومه عن المجتمع المدني؛ بمفهوم الحيز المستقل من الجماعات التى ستكون قادرة 
على ممارسة كثير من وظائف الحكومة: والهيئات البيروقراطية دون تدخل من أحدهما. 
وهذا الوضع سيشجع تطوير التفكير العام بين أعضاء المجتمع بما يتناقض مع هيجل 
الذى يرى "مل" قى نقاياته حدًا صارما للتفكير العام لدى جميع المواطنين. 


1442 


هوامش الفصل الحادى عشر 
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الفصل الثانى عشر 
جون رولز 
المجتمع المدنى العادل والمنصف 
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-١‏ مقدمة 
يعد جون رولز 83115 «دامل واحدًا من أكثر المنظرين السياسيين تأثيرًاً فى القرن 
العشرينء ومقهومه عن العدالة؛ بمعنى الإنصاف 81:5655؛ يمثل أهمية رئيسية لما 
يجرى من مناقشات معاصرة :حول المجتمع المدنى. فمفهومه هنا يعد استجابة» فى جزء 
منه. لطرحين سياسيين مختلقين. فقى الستينيات من القرن العشرين ياتت مشكلة 
المجتمع الأمريكى فى كيفية جعل تلك الفئات من الناس؛ خاصة الأمريكان الأفارقة؛ 
جزْءًا من المسار العام لحياة المجتمع بعدما طال استثناؤهم؛ بحكم العرف والقانون؛ من 
الوظائف. والحقوقء والمشاركة السياسية. واليوم بالإضاقة إلى استمرار البحث عن 
المساواة فى الفرص للأقليات والنساء . نواجه مشكلة أخرى تتمثل فى كيفية المحافظة 
على استقرار النظام الديمقراطى فى ظل وجود رؤى متصارعة فيما يتعلق بالدين, 
والنوع ©96006, والنشاط الجنسى لأاةنا»56, والثقاقة. والعمل الذى قام به رولز يتمثل 
فى تتبع مسار هاتين المشكلتين. فقى كتابه نظرية فى العدالة" عمتادبل ]ه لإازمعط1 م 
الذى نشر عام )١( 191/١‏ نجد أن مفهومه عن العدالة بمعنى الإنصاف إنما وضع 
لتأمين الحريات الأساسية» وفرص المواطنين بمن فيهم مَنْ تعرضوا لأشكال من التمييزء 
وعدم المساواة. وياتى كتابه الليبرالية السياسية (') «:وتادءطنا اهعناناهط؛ وهى أحدث 
كتبه؛ لينقح من مفهومه عن العدالة يطريقة تُمَكَّن من إحلال المجتمع المدنى؛ يكل 
ما يضمه من تنوع واسع لسيل حياة نتميز بالمعقولية حتى وإن كانت متعارضة فيما 
بينها. فى هذين العملين نجد رواز راغبًا فى أن يبين لنا كيف أن نظريته عن العدالة 
إنما تدافع عن هذا التأييد طويل المدى والمستمر عن الستن, والمبادئ الأساسية 

للديمقراطية الدستورية لإعقعهميعل لهده تان أأكلرمه . 

وقى سبيلنا هنا لفحص مذاهب رولز؛ فإننا لا نأمل فى تقديم صورة مشرقة 
المجتمع المدنى الليبرالى الحديث فحسب. بل أيضًا فى تقديم بيان لأنواع المشكلات 
التى يجب أن يتناولها المجتمع المدنى بصورة يومية. ْ 
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؟- مبادئ رولز فى العدالة : فى كتابه ٠‏ نظرية فى العدالة » 

علينا قيل البداية أن نوضح السبب فى أهمية تحديد مبادئ العدالة التى يقوم 
عليها المجتمع المدنى. فالعدالة قيمة ذات أهمية رئيسية بالنسبة للمجتمع المدنى لآن 
مفهوم العدالة يعد بمثابة القاعدة لتحديد كيفية توزيع المنافع الأسابسية على المواطنين 
بما فى ذلك الحقوق؛ والفرص. حيث نجد أن المجتمع المدنى يتالف من أقراد أكل متهم 
مصلحته التى يريد أن يسعى وراءهاء وغاليًا ما تهجد صراعات حول الطريقة التى يجب 
أن يتم بمقتضاها توزيع هذه المنافع. على سبيل المثال» يمنح كل مجتمع مدنى حريات 
متساوية للأفرادء ولكن فى الوقت نفسه دائمًا ما تظهر قروق فى الثروة» والنفون 
السياسى والاجتماعي. والتوفيق بين منح حريات متساوية» وبين تلك الفروق فى الثروة, 
والنفوذ الاجتماعى تصبح قضية ذات أهمية كبيرة بالنسبة للمجتمع المدنى. وتصبح 
الأهمية الرئيسية لحل هذا الصراع فى إيجاد مبادئْ للعدالة مصاغة بوضوح ومقبولة 
لدى الجميع: ويمجرد إقرارها لايد لجميع المؤفسسات العامة, من قبيل الحكومة, 
والجهات الاقتصادية أن تلتزم بها فى توزيع المناقع الأساسية. وقد جاء مقهوم رولز عن 
العدالة ليقدم لنا المبادئ التى يجب أن تضبط شرائع المجتمع المدنى العادل.97) 

أما عن أية مبادئ تكون الأكثر إنصافًا قهى القضية الرئيسية الواجب على 
المجتمع المدنى مواجهتها.!*) فهتاك الكثير من المفاهيم المتوفرة عن العدالة يمكن 
الاختيار من بينها. على سبيل المثالء قد يدفع شخص ما بأن المناقع يجب أن توزع 
بطريقة تضمن اكبر منقعة لأكبر عدد من الناس» حتى وإن كان هذا يعنى القبول ببعمض 
الجور على البقية من الناس. فى حين قد يدعى آخرون, مثلما دفع لوك: بأن كل شخص 
يجب أن يسمح له بتتبع مصالحة الخاصة بما يتفق مع قواعد تشجع ذوا المواهب. 


() من المشاكل المحورية فى التفكير الأخلاقى: تحديد كيقية الوصول إلى مبادئ يمكن الادعاء بقدر من المعقواية 
يأنها عامة أو حتى عالمية. فالمبادئ المؤسسة على مصلحتك الذاتية وحسب قد لا تكون مقنعة لأى شخص آخر ‏ - 
مصالحه تتعارض مع مصالحك. وأأسلوب رواز يهدف إلى التغلب على هذه الصعوية. اتظر: "التحليل السيابسى 
الحديث؛ رويرت أ. دال., ترجمة د. علا أبى ريدء مركز الأهرام للترجعة والنشرء 1491 . (المترجم) . 
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والقدرات الفاتقة على الاحتفاظ بما يكسبونه من عملهم الشاقء ما دام عملهم يساهم 
فى الرفاهية العامة للمجتمع. وقد يدفع آخرون فى سبيل صيغة محضة من فكرة 
المساواة 112:1388لة69 التى يحصل كل شخص بمقتضاها على نفس القدر من المنافع 
الأساسية. 

ومن ثمء فإن رواز على بينة من وجود مبادئ كثيرة يمكن للناس أن يختاروا من 
بيتها فى سبيل إرساء قاعدة لتوزيع المصالح الإساسية مثل الحقوق والفرص. فكيف 
يمكن للمجتمع؛ مع وجود مثل هذا التنوع من البدائل الممكنة؛ أن يحدد مجموعة من 
لمبادئ يمكن أن يعتيرها الجميع الأكقر إنصافًاه نظر) لنية رواز فى إيجاد مجدوعة 
واحدة من تلك المبادئ التى يمكن لجميع أعضاء المجتمع أن يتقبلوها بصفتها ميادئ 
عادلة؛ من الضرورى أن نبدأ من منظور مشترك لدى جميع العاقلين. وهى مقارية من 
شأتها أن تستبعد من النقاش جميع أشكال الانحياز *) فإذا كان للناس أن يناقشوا 
مسالة العدالة من وجهة نظر مصالحهم الشخصية لكان لكل شخص أن يحدد المقهوم 
الأفضل ملائمة لحاجاته الخاصة, ويالتالى لن تقوم قائمة لرؤية عامة مشتركة للعدالة. 


ولإيجاد معيار مشتركء يتطلق رولز من وجهة نظر اعتبرها خيالية» لكنها رغم ذلك 
تتسم بالشمول؛ أسماها ب “الوضع الأصلى” 0هناأهه5 اههنوا0 ؛ يفترض أن يتقيلها 


(+) )0 غصامم تأقائءه ج منا 6)ل2] ما نوللا معط ]أ 021 علرناكعة وكتياع الا مم5 نتدللظ 0مة عمسنا 

-[500 للواتهاألأنا م .كدمتاءالاومه عواأدرأة مأ لعا مط لانمك! لزعلا ,ملهاععم؟ لوتائهم درا عط )0 118 ,بنوزيا 
حل تاأناصا و1ألنااع0ا رومتاتلهما لمعتاممكىمآلام قتا انهم أكمم ع[ عه" لوععلره -العبرنا عط مكل بزهم, بزأه 
00 إأألتتمممن اأعاطانا 010 عتاتاعممورعم 0216مه0امم2 50108 كأؤألاةء 616 1131 3550060 185 ,لرذا 
3 عقاتصراك لإلعلانلواء؟ الأأها 50105هم لهوهنةه؟ 220000 أكهه! 1ه ,15 لعمممط عطنردم كومتاكعنن لقم 
-6521 3:6 كاأرةاعولناز معع شافط كع تا تممذأل رةاناتعكمممما ذأ المأ ممصن ]أ 07 نمتلدممام] أمع ياد 
711 ألل191آل منم؟! هكلة 12011585 أه201؟ أرقئع0111ا .لعام300 ذأ أرأمرلضها5 كاطا ععمه لمعنلم برآ 
8 116 5605 علطا ذا لمتتقبطاك لهثاأمأ م16 لعالدء عند | 5هجا/ةا آ0 ,للاعآنا أه أمامم علطا أه عومتاهامام 
لاحامهكناتدام لهتهى أه ومتاتلهما عل©طا أنامأوناماط!ا اأتعلامما ذا وممعرمم لقومناة؟ ورمصة باتمرامقمن أه 

( المترجم) . 3 . هاه ,263.م. 1971 ,رعو ,طزنة© روعورط .لا .1 ,عمتاكبال أه برمعط1 م ركاسمع مطمل 
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جميع العقلاء كنقطة بداية للنقاش والجدل حول العدالة. يقوم الوضع الأصلى على 
مايدعوه رولزي ت"حجاب الجهل” عهمه:هةوا أه اأولايرتديه كل فرد؛ فى الوضع 
الأصلى؛ عند اختياره لمبادئ العدالة. هذا الحجاب من شأته أن يحجب عن الفرد معرفة 
أى شيء حول وقائع حياته الخاصة يما فى ذلك مكانته فى المجتمع: وقدراته وممتلكاته, 
الخ ويصبح السؤال : أى توع من المعرفة يتأتى الناس خلف هذا الحجاب؟ سيكون 
لدى الجميع فى هذا الوضع معرفة عامة حول الطريقة التى يقوم عليها تسق المجتمع: 
وكيف يعمل فى تتفيذ وظائفه الأساسية. يقول رولز: إن الناس فى الوضع الأصلى * 
يفهمون الشئون السياسية: ومبادئ النظرية الاقتصادية؛ ويعرفون أأسس التنظيم 
الاجتماعى؛ والقوانين الخاصة بسيكولوجية الإنسان(*) , الأهم من ذلك أن الأقراد 
سيعرفون أن المجتمع له عتبة عليا و«نا: مم1 وعتية سفلى وظناء 1090ئ6ط بينهما 
درجات ارتقاءء حيث يشغل البعض يما لديهم من قدرات تقوق غيرهم مواقع أهم مما 
يشغله الآخرون. كما يدرك كل فرد فى المجتمع أن الجميع راغبين فى اكبر قدر ممكن 
من المتافع التى تسهل لهم الاستمتاع بالحياة ') . فالجميع يرغبون فى أن ينتهى يهم 
الحال إلى أهم المراكزء ولكن فى الوقت نفسه يعرف كل منهم أنه ليس هناك ما يكقى 
من تلك المراكز فى القمة لكى يلتقوا حولها. 

لكن أهم ما فى الأمر هتا أته ما من أحد خلف الحجاب يعرف وعن يقين أى 
مستوى فى المجتمع سيرتقى إليه. ومن ثم يسود أذهان الناس فى الوضع الأصلى 
حالة من عدم اليقين تمثل الاستجاية لها عاملاً رئيسيًا فى تحديد اختيار المرء للمبادئ. 
والحقيقة أن كل شخص يصبح معرضا فى ظل عدم اليقين لاتباع استراتيجية تحقق له 
مجرد حياة معقولة لايد وأن ينتهى به الحال على عتية القاع. وهذا ما يفعله كل شخص 
باختياره رؤية للعدالة تضمن بالكاد حياة كريمة لمن هم فى أسواأ الأوضاع أى 
ما يضمن لهم احترام أنفسهم. فباتخاذ هذه الرؤية يفترض كل شخص أن أسوأً 
المحصلات يمكن أن تحل به هوء فنراه يناء على هذا الاحتمال يأمل فى أن يجعل من 
هذا الوضع الأسوأء ويقدر ما يمكن, نذيرا لحياة كريمة ٠‏ فالجميع هنا ليسوا أميل إلى 
المراهتة على أمل أن يكونوا فى الوضع الأفضل عندما يتركون حجاب الجهل وراعهم 
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ويدخلون المجتمع. فإذا راهتوا على ذلك فسيرقيون بالطبع فى ملء هذا الوضع بأفضل 
ما يمكن من منافع؛ ومن ثم يولون اهتمامًا أقل لتأمين مقدرات الوضع الأسوء. إلا أن 
الوضع الأصلى عند رولز يستند إلى مقدمة منطقية مقادها أن الناس سيكونون أكثر 
حذرًا وتحفظاء ومن ثم أقل ميلاً الشروع فى مخاطرة من هذا التوع() . 
فما ميادئْ العدالة التى سيشتقها الأفراد فى الوضع الأصلى؟ أى ما المبادئ التى 
ستكون أساساً لتوزيع ما يسميه رواز ب المنافع الأساسية 5همهو رمهماءم,(") مثل الحقوق, 
والسلطاتء والقرصء والدخلء والثروة» ومخولات احترام الذات؟ هذه المبادئ هى: 
' المبدا الأول ' : لكل شخص أن يحصل على حق مساو فى أكثر أشكال 
الحرية شمولاً وأوسعها مدى ؛ تتلامم مع حرية مماثلة للآخرين. الميداً الثانى: 
يتم تسوية التفاوتات الاجتماعية, والاقتصادية بحيث تكون : أ) أعظم نفعًا 
لأقل المستفيدين» ب) يترتب عليها مراكز ومتاصب متاحة أمام الجميع تحت 
شروط المساواة العادلة فى القرص(*)() . 


(*) يعد أحد الإنجازات المهمة لكتاب رولن؛ نظرية فى العدالة؛ هو قدر الجدل الذى فجره. فالثقاد هاجموا 
تقريبًا كل جزء من نظرية روان. ومن بين الاعتراضات المتعددة التى ادعاها التقاد » تنجل: 

ِ_ ان جارد و ا 
باختيار المبادئ وأنت جاهل تمامًا بتؤوضاعك الاستقبلية” 

- أن قدر الحذر فى مواجهة عدم اليقين» والذى يؤمن به رواز ليس من الضرورى أن يكون عقلاتيًا. فإذا 
أردت أن تقامر بقرصة الصعود إلى الجا ينعن قرز جلحة إلى الواح سدع يقزر دن جوم 
المساواة أكبر مما يحتاجه مبداً رواز. 

- إن إعطاءك أولوية مطلقة للحقوق السياسية مقارنة بالحقوق 0000 
بالصرورة صققة معقولة ريما باستيناء الدول القنية. 

- سوف يقق المبدأ الثانى حائلاً لون تبنى سياسة لا يجنى فى ظلها الأسوء حالاً أى شىء؛ أو سوف 
يعانى قى ظلها خسارة طفيقة: وإن/#كانت مستمرة: حتى لو كان كثير من الناس الأقضل حالاً ضَئيلة 
سوق يجتون الكثير. وهذا ببدى غير معقول بالمرة. انظر : رويرت 1أ. دال؛ "التحليل السياسى الحديث, 
ترجعة د. علا أبى زيدء مركز الآهرام للترجمة والنشرء 1991 (المترجم) . 


013 
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المبدأ الأول هو مبدأ الحرية المتساوية» ومن بين ما يتضمته هذا المبدأ الحاجة إلى 
منح كل شخص؛ بغض النظر عن وضعه الاجتماعى؛ حريات سياسية أساسية مثل 
الحق قى التصويت. وتقلد المناصب العامة وحرية التعبيرء والرأى. والفكر» والاجتماع: 
والحق قى الملكية الخاصة: واللجوء إلى القانون.(١')‏ أما المبدأ الثاني؛ خاصة الجزء 
الثانى منه؛ وهو ما يدعوه روز ب "المبدأ الليبرالى للمساواة المنصفة فى الفرص". 
فيتطلب أن يكون الجميع حاصلين على فرصة متساوية للمنافسة على جميع 
المناصب(١١) ٠‏ 
هنا يدرك روز أنه نتيجة للتنافس المقتوح ,سينتهى الحال بالبعض إلى مواقع اكثر 
أهمية» وأيضا ثروة ومكانة أعظم من غيرهم. فلا مناص إذن من أن تظهر فروق كنتيجة 
لوضع يوجد فيه التزام صارم بتكافق الفرص. والقضية بالنسبة ل 'روان" فى السماح 
بوجود تفاوتات بدون أن يخلق هذا فى الوقت نفسه مجتمعا ينكر حصول الجميع على 
الحقوق الكاملة, والفرص الأساسية. لتحقيق هذا مجتممًا انتحى "روا" فى وصوله 
لمفهوم العدالة وجهة النظر التى أطلق عليها "المساواة الديمقراطية" -تاةناي»ه عءتاهعممءل 
. ل1. ويإضافته ميداً القروق ؤادنءمة,م عهمع:4162؛ المائل فى الجزئية أ) من المبدأ 
الثانى؛ إلى مبداً المساواة المنصفة فى الفرصء يدفع “رولز" بأنه لابد لأية فروق أن 
توظف فى صالح جميع الأفرادء بما فى ذلك الأعضاء الأقل حظًا قى المجتمء(١١)‏ 
هناك التزامان على درجة كبيرة من الأهمية متجسدان فى مبادئ العدالة: الأول 
أن البناء الإساسى للمؤسسات السياسية فى المجتمع يجب أن يقوم على حماية الحقوق 
الأساسية نفسها لجميع الأفراد. وفى سبيل هذا تكون الأولوية لمبدأ الحرية المتساوية. 
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وهذا يعنى أنه بغرض تأمين مزيد من القرص الاقتصادية؛ والاجتماعية للأقراد ليس من 
المقبول أن تنكر على الآخرين حرياتهم الأإساسية ('') فأيًا كانت الخطط المستخدمة فى 
توزيع الثروات بشكل أكثر إنصافًا لابد على أية حال ألا يُنتقص أى حق من حقوق 
المرء. الالتزام الثانى: يتمثل فيما يقره 'رولز” بأنه؛ بحكم الفروق فى المكانة, والثروة » 
من الجائز أن يظهر فى المجتمع شعور عميق بعدم الإنصاف. قالمفتقدون لتفس المكانة 
أى من لا تتيح لهم مكانتهم سوى القليل من الفرصء بل أحيانًا لا تتيح لهم أية فرصة 
على الإطلاق؛ أيا كان المجال؛ بسيحرمون مما اسماه "روان" بالمنفعة الأسابسية الأكثر 
أهمية على الإطلاق؛ والمتمثلة فى احترام الذات: والتى بدوتها "لا يصبح هناك 
يستحق أن نقعله."(؟') ومنعًا لفقدان الاحترام؛ وعدم الاستقرار الاجتماعى اللذين 
يتسيب عنهما هذا الوضع من الضرورىء ووفقًا لمبدا الفروق أن تُحول الطبقات الأقضل 
حالاً بعضًا من مكاسبها إلى الطبقات الأقل حظاء وكل هذا على أمل أن تضمن لهذه 
الطيقات ليس مجرد الحد الأدنى الأساسى ء أى ما ندعوه اليوم ب "شبكة الأمان"(*) 
4 531619 فحسب ء, بل لنضمن لهم فرصة متكافئّة فى تحقيق النجاح فى مجالات 
مختلقة. وهو ما يمثل؛ فى رأى ستيفن هومن 265:اه!! «عطامع:5؛ مطلب المساواة فى 
الفرص؛ الذى يجعل من رواز “راديكاليًا وسط الليبراليين.' ق “روإن" لا يضع نصب عينه 
إرساء دعائم شبكة الأمان أى الحد الأدنى الاجتماعى فحسبء بل أيضاء وبالإضاقة إلى 
ذلك: يرغب فى أن تقوم الفئات الأفضل حانًا بالمساعدة فى تحقيق مساواة كاملة فى 
القرص أمام الجميع.("') فالتفاوتات ترى مقبولة لدى الجميع بمن قيهم بالطيع العناصر 
الأسوء حالاً لأنها ستبس حينئذ فى صالح الجميع. هذه الحالة تفصح عن النية التى 
أطلق عليها رولز "المفهوم العام للعدالة": 
(*) شبكة الأمان بالمعنى الحرفى : هى تلك الشبكة التى توضع أسفل لاعبى السيرك او من يقوم متلهم بآداء 
ألعاب خطيرة على ارتفاعات شاهقة حتى توفر لهم توعا من الحماية إذا ما وقع أى خط اثناء الآداء. وهى 


من الناحية الاقتصادية الاجتماعية تشير إلى ما توفره الحكومات فى بعض الدول من إعاتات لمن هم فى 
أوضاع بسيئة أى أحيانًا للمتعطلين عن العمل.(المترجم) . 
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'جميع القيم الاجتماعية - من حرية: وفرصء ودخلء وثروات. ومخولات 
احترام الذات - يجب أن توزع بالتساوىء ما لم يكن التوزيع غير المتساوى 
لأحد هذه القيم أى جميعها أمرًا فى صالع الجميء(!") . 

1 200 ,تلأاقعنا 20 172201136 ,لإاألمنتأرمممه ققة بزأزعطز! -ععن 1ت أوأعه5 أل8 “ 

021ا160انا 21 1855ثانا لإأأدناقعء لعأناط1:أ5أل عط 10 عمج «أععمدعة:-(اء5 أن ععدوم 


“ 2013111206 كملعل 10 5[ كعناأهنا 11658 ]0 راأأ 01 ,لامج أه تروتلأنطأماوال 


ولكن لماذا سيختار الناس هذا المبدأ من بين ما عداه؟ فى المقام الأول يضمن هذا 
المبدأ للجميع حياة كريمة إذا ما أوقع بهم سوء الحظء وانتهى بهم الحال فى الموقع 
الأسفل من المجتمع؛ كما سينالون فرصتهم فى احترام الذات. ويهذا فأيًا كان مجرى 
الأمور بسيكون لدى الأقراد حقوقهم الأإساسية آمنة, بالإضافة إلى حصولهم على 
تصيب كامل من الفرص. كما يدقع 'رولن بأتهم؛ أى الأقفراد؛ يدركون أن ما يمكن 
إحرازه بفعل التعاون أكثر مما يمكن اقتتاؤه من وراء الصراع. فالحقيقة أن التعاون هى 
أساس تحقيق المنفعة الأساسية المتمثلة فى احترام الذات» والتى تعتلى قمة الصفات 
المحمودة, ولها أيضًا مكانة أسابسية فى منظومة المرء.('') وكخطوة أولى فى بسبيل 
تحقيق مجتمع متعاون لابد من إزالة العواقب المخلة بالاإستقرار التى تنبثق عن الفروق 
قى السلطة والقدرة: وذلك بألا نسمح بوجود هذه الفروق إلا يشرط أن تكون نافعة 
للجميع. فى هذا النوع ققط من النظم الاجتماعية الذى.تحكمه رؤية رولز فى العدالة 
سيكون هناك ما يكفى من بسلام؛ واستقرار لتأمين الحقوق» والقرص الأساسية التى 
تحقق للجميع الحصول على احترام الذات. 


' - المجتمع جيد التنظيم 
بناء على هذه الرؤية قى العدالة» يرى 'رولن؛ فى كتابه "نظرية فى العدالة" 76م 
#تاكنال 06 (00؛ أنه سيكون من الممكن تشييد ما أشار إليه ب “المجتمع جيد التنظيم 
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لتاعا50 0106180 -اأعلنا. وهو ال مجتمع الذى يتقبل فيه جميع المواطنين مبادئ العدالة, 
ويكون لدى كل شخص فيه “رغبه قوية» وطبيعية للعمل بما تقضى به هذه المبادئ (11) 
ولكن أى نوع من الخبرة الاجتماعية ستتبدى للناس فى مثل هذا الوضع؟ يصف لنا 
"روان” هنا مجتمعًا لا يكون الأقراد فيه مدفوعين بمحض مصالحهم الخاصة. ففى 
المجتمع الخاص 50611 1031م , يكون للناس غاياتهم الخاصة: وكل منهم لديه 
القليل من الهم أى ريما ليس لديهم على الإطلاق أى هم ب “"صالح الآخرين” :© 9000 
5 وكل منهم أيضًا يفضل الخطة الأكثر كفاءة قى إعطائه أكبر نصيب من 
الممتلكات."('') فالمجتمع الخاص مكان يعمل كل شخص فيه وقق حساباته الخاصة من 
أجل تحديد وتتبع غاياته الشخصية دون الاعتبار فى مفهوم أوسع للعدالة من شأته أن 
ينظم ويرتب حياة الجميع. والمفترض انه فى المجتمع الخاص؛ أو ما أشرنا إليه قى 
بعض الأحيان بوضع السوق؛ يظل الأفراد فى علاقة عدائية وتنافسية مع الآخرين كما 
يظل كل شخص معنيًا بإيجاد طرق لمراكمة وجنى اكثر ما يمكن لتفسه. ولكن فى 
مجتمع جيد التنظيم؛ حيث يتقاسم الجميع مقهوم العدالة الذنى وصفناه لتونا؛ يدرك 
الناس حاجتهم إلى بعضهم البعض “كشركاء يدرك كل منهم أن "نجاح واستمتاع 
الآخرين يعد ضروريًا ومكملاً لنفعهم الخاص (:5) ٠‏ 
هنا يقهم كل شخص أن الناس لديهم قدرات متنوعة؛ وأن هذه القدرات إنما 
تتحقق على أفضل وجه فى مجتمع متعاون يساعد فيه مختلق الناس بعضهم اليعض 
ليلوغ قوتهم وطاقتهم الكامنة. ويسبب ظهورهم فى تعاون مع بعضهم البعض لبلوغ 
استعداداتهم وقدراتهم المتنوعة؛ لن تكون هناك منافسة مدمرةء ووقتكذ سيتسنى للأقراد 
تقدير الكمال عند الآخرين.'(') ومحصلة هذه الخبرة تتمثل قى وجود نوع من التماسك 
الاجتماعى ' نهتدى فى ظله إلى مفهوم عن مجتمع بشرى يتمتع أعضاؤه بما بين 
بعضهم البعض من ميزات فائقة وخصوصية متفردة مما يتوفر لهم من خلال 
المؤسسات الحرة. كما يعترفون بالصالح الخاص يكل قفرد كعنصر فى نشاط كامل 
تلقى منظومته الكلية قبولاً لدى الجميع بالإضافة إلى ما تمتحه إياهم من لذة 
و 
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4 - الليبرالية السياسية؛ وتعددية القدهء!. 

ينقل لنا رسم رولز للمجتمع جيد التنظيم نوعًا من الخوف شاع لدى بعض منظرى 
المجتمع المدنى مثل "مل" وهيجل. إنه الخوف من أن يخلق توجه السوقء وما يستحثه 
من حرية فردية» مجتمعا يعج بأقراد يخدمون أتفسهم دون الالتزام بعد ذلك بالمحافظة 
على الاحترام المتبادل أى الاعتبار فى حاجات وحقوق الآخرين. ولكن المجتمع المنظم 
جيدًا ليس من شأته أن يعاتى هذا المصير. بل نراه؛ أى هذا المجتمع جيد التنظيم 
يعرض لنا لوحة من التمابسك القائم على حقيقة مفادها أن الأقراذ؛ من أى تمط كاتوا؛ 
يمكتهم أن يتفقوا جميعًا على المحافظة على الالتزام بميادئ العدالة نفسهاء وأن ينظروا 
إليها بوصفها مجسدة فى المؤسسات الرئيسة للمجتمع(") ٠‏ 

إذن تشير رؤية رولز للمجتمع جيد التنظيم أنه على الأفراد أن يجعلوا من المبادئ 
الإساسية للعدالة أسابسًا لجميع العلاقات. ومن ثم سنجد أن مذهبًا أخلاقيًا أى فلسفيًا 
شاملا ويسيطًا فى العدالة من شأته أن يحكم جميع مراحل الحياة عند التاس. على 
سبيل المثال» يجب على ؛ كعضو فى اتحاد عمالى؛ أن أوافق على متح الآخرين الذين 
لا ينتمون للاتحاد نفس الحقوق الأساسية التى يضمنهاء ويكفلها المبداً الأول للعدالة. 
فى هذه الحالة إذن» وأثناء إضراينا عن العمل لايد أن أمنح هؤلاء الناس ممن 
لا يريدون الامتثال للإضراب قرصتهم فى أن يعبروا خط حامية الإضراب!**) غهمزمزم 
© ليدخلوا الشركة التى أضرب عن العمل ضدها؛ حتى لو كانت حاجاتهم تتمثل فى 
الحصول على الوظيقة التى أشغلها. فالحق فى حرية التعبير الذى تضمن لى الحق فى 
الإضراب هى تقسه ما يضمن لمن يعارضنى الحق فى عبور خط الإضراب. كما سيكون 
على داخل الاتحاد نفسه أن أمتثل لمبادئ العدالة فى الاهتداء يتنظيم الحياة الجماعية. 
على سبيل المثال يجب أن يكون لكل فرد نفس الحق فى السعى لتقلد مناصب قيادية فى 


(غ) لاعالوساط عنناح/ا 
(+ع) حامية من العمال المضريين يمنعون غيرهم من العمل لضمان نجاح الإصراي.( المترجم) . 
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الاتحاد أى النقابة. وحيثما يكون هناك عرف يمنع أعضاء معينين؛ ولتقل الأقليات 
أو النساء؛ من تقلد مناصب نقابية» فإن هذا العرف يجب أن يتغير وتكون الحياة فى 
النقابة بسائرة وفقا لمبد الحرية المتساوية. 

يقدم روز أيضا رؤية للتطور أو التنمية الأخلاقية التى تشير لطريقة إضفاء الروح 
الاجتماعية على الأفراد لكى يجعلوا من ميادئ العدالة الأبعاد الرئيسة فى حياتهه.(؛؟) 
على سبيل المثال يجب على الأطفال أن يمروا بتجرية الوضع الأسرى الذى يغذى لديهم 
الشعور باحترام الذات عن طريق إسباغ الحب غير المشروط عليهم. ويمجرد أن يترك 
المرء أسرته يلقى احترام ميادئ العدالة تدعيمًا أكثر عندما يصبح الفرد جزْءًا من 
جماعات أو تكوينات تعاونية مع الآخرين. وداخل هذه المنظومات الجماعية على الأفراد 
أن يتعلموا منها الطريقة التى يساهمون بها بمختلف الصور لتحقيق الفايات المشتركة 
للجماعة. كما أنه من الواجب عليهم تطوير أسس للتعاون من خلال بناء أواصر 
الصداقة, والمحاقظة على الفضائل من قبيل الإخلاص والثقة. 

تشير هذه الرؤى إلى أن الأفراد فى المجتمع جيد التنظيم يقبلون أن تكون ميادئ 
العدالة بمثابة العوامل الرئيسية الحاكمة عير جميع المراحل الأساسية فى حياتهم؛ بما 
فى ذلك ارتباطهم فى جماعات أو قى الأسر أ مع الأصدقاء. فى هذه الحالة هناك 
مذهب أخلاقى أى فلسفى واحد وشامل يجب أن يتخذ أساسا لتنظيم جميع العلاقات, 
ومن ثم تحقيق مجتمع عادل: ومستقر. هنا؛ وفى كتابه اللييرالية السياسية اصعتاامم 
2 يجد رولز فى هذا التصوير الطريق تحوى مجتمع عادل مسالة غير 
واقعية.!*") قما هى عدم الواقعية فى أن تجعل من مذهب أخلاقى أى قلسقى واحدء 
وشامل اجميع الحياة » ساسا المجتمع؟ 

يدرك رواز أن دفعه من أجل مذهب أخلاقى واحد وشامل موجها لجميع شئون 
الحياة لن يكون عمليًا فى ظل وجود هذا الخضم الواسع ممن يعتقنون فى مذاهب 
أخلاقية» ودينية» وفلسفية مختلفة. على سبيل المثال قد يدقع شخص ععميق التدين فى 
سبيل طريقة فى الحياة تشمل الصلاة على مدار اليوم؛ فى حين سيجد الشخص الأقل 
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تدينًا هذه الحياة شاقة إلى أقصى الحنود 6تعناءاه عط1 مآ 5ناه:006, وقد يطالب 
البعض بفرصة لإعلاء مذاهب أخلاقية بعينها تتصارع مع الرؤى الآخلاقية لدى الآخرين 
فى موضوعات معينة من قبيل الإجهاضء الصلاة داخل المدرسة ... الخ. علاوة على 
ذلك يدرك رواز أن كثيراً من هذه المذاهب تعد فى حد ذاتها مذاهب لها معقوليتها حتى 
وان كانت فى صراع مع بعضها اليعض. وبالتالى ليس هناك مذهب وأحد؛ بما فى ذلك 
المذهب الذى يدعم رؤيته للمجتمع جيد التنظيم؛ يمكنه أن يستحوذ على الأولوية بدون أن 
يكون فى ذلك نفى لبعض المساحة المخصصة لمذاهب أخلاقية مختلفة فى المجتمع. 
والمجتمع الديمقراطى الحديث عند رواز "لا يتميز يمجرد التعددية فى المذاهب الدينية, 
والفلسفية, والأخلاقية الشاملة بل بتعددية مذاهب غير متآلفة» ولكنها شاملة ولها 
معقوليتها."9') إذن فالمشكلة الجديدة التى يتتاولها رولز فى نقاشه لليبرالية السياسية 
تتمثل فى مدى إمكانية تحقيق " مجتمع مستقر وعادل” نإاواعه5 أدناز مصد ءاطهاه 
أو مجتمع 'يتعاشر فيه المواطنون» و... يقرون بمبادئ الديمقراطية الدستورية. حتى 
فى حالة انقسامهم يقعل مذاهب دينية: وفلسفيةء وأخلاقية لها معقوليتهاء ولكنها غير 
متالقة 51) ٠‏ 

بناء على هذه المشكلة الجديدة يقر رولز بأن الاتجاه نحى تحقيق الاستقرار لابد أن 
يأخذ مسار حديدًا من خلال الإستراتيجية التى تطورت فى رؤيته المجتمع المنظم 
جيدًا.') لأته من بين هذا الكم الهائل من الطرق المختلفة فى الحياة ليس هناك مذهب 
أخلاقى أى قلسفى واحدء مثلما كان الحال مع مقهومه عن المجتمع المنظم جيدًاء يمكن 
أن يكون بمثابة المذهب الأإساسى. ويدلاً من مقارية أخلاقية أى فلسفية واحدة وشاملة 
نرى رولز داقعًا فى سبيل مفهوم سيابسى للعدالة ومتاأكدز أه «متامععهمه لمعتاتامص 
كأبساس للمجتمع. من منطلق هذه الرؤية هناك أفكار سياسية أساسية بعينها يمكن أن 
يقال عنها أفكار ‏ "ضمنية" أأءااصهها فى مجتمع ديمقراطى» ستتيح ازدهار كم كبير من 
المذاهب الأخلاقية المتنوعة.(3؟) ومفهوم رولز عن الليبرالية السياسية - كما سنوضح 
فيما يأتى ؛ يجسد ويحدد طبيعة هذه الأقكار. 
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ففى تطويره لمذهب الليبرالية السياسية يشير رولز أولاً إلى ما يسميه ب "البناء 
الأساسى " ©6«ناعدانات ءأوقط للديمقراطية الدستورية الحديثة. يتعلق هذا اليتاء 
بالمؤوسسات السياسية. والاجتماعية: والاقتصادية الإساسية والتى تشكل معا نظامًا 
يحقق وحدة اجتماعية وتعاونًا مستمرً! بين المواطنين على مختلف اعتقاداتهم ومشاريهم 
ومن جيل إلى آخر(*') » على سبيل المثال كان فى ذهن رولز الشرائع الحكومية المتنوعة 
التى يعتمد عليها المجتمع؛ ونمط الحياة الاقتصادية التى يدعمها المجتمع؛ والشرائع 
العامة والأساسية التى يسعى المجتمع إلى الحفاظ عليها مثل نظام التعليم وأشكال 
الحياة الاجتماعية» إلخ . 

ونجد هنا أن هذه الشرائّع أى البناء الأساسى للديمقراطية الدستورية موجهة 
بواسطة قيم عامة محددة يطلق عليها رولز المفهوم السياسى للعدالة. هذه القيم توجه 
المجتمع وتنظم المؤفسسات الأساسية لتحقيق أهداق محددةء ومشتركة أو ما يسميه 
رولز ب "الثقاقة السياسية العامة لمجتمع ديمقراطى." فإذا كان الأمر هكذا فما هى 
الغايات والأغراض من تنظيم المؤوسسات الأسابسية الخاصة يهذا البناء الأإساسى؟(١")‏ 
على صعيد عام تمثل المبادئ السياسية العامة والرئيسية التى تقوم الديمقراطية 
الستورية على إنجازها؛ التزامًا بتأمين الحقوق لجميع المواطنينء وضمان الأولوية لهذه 
الحقوق.!"") نحى هذا الهدف سيناقش رولز؛ فيما يلى؛ عناصر من البناء الأساسى من 
قبيل الإجماع المتداخل 0885505ه» و«اأممدارعناهء والعقل العام؛ اللذان يقومان كلاهما 
لضمان تأمين الهدف الرئيسى للثقافة السياسية العامة المتمثل فى حماية الحقوق 
الأساسية لجميع المواطنين. ومن ثم فوفق هذه الرؤية بسيتم تنظيم المؤسسات الأساسية 
التى تصنع هذا البناء الأساسى للمجتمع بما يتفق مع التزام بقيم رئيسية للثقافة 
السياسية العامة التى تؤمن الحقوق الأسابسية لجميع المواطنين.("") 

وخارج الثقافة السيابسية العامة نجد المجال الاجتماعى أى ما أسماه رواز 
هى الآخر بالمجال غير العام 2818ه0 عذأطنام500 أى "ثقافة الحياة اليومية.' يشير رولز 
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إلى هذا العالم بصفته الثقافة التى تمثل خلفية المجتمع المدنى" أى نظامًا توجد فيه 
التكوينات الاجتماعية المتتوعة قى الحياة اليومية بما فى ذلك الكنائسء والجامعات, 
والجمعيات العلمية» والنوادى: والفرق.!'") هنا يتحتم على الأقراد أن يوجهوا حياتهم 
يفعل القيم الخاصة:, والفريدة الموجودة فى إطار الجماعة التى ينتخبونها لكى يكونوا 
كم منها: 

وفى إشارته للأيعاد غير العامة 01116510885 ع7انأنام208 ييلى رولز حرب نضا على 
الإشارة إلى أنه يتحدث عن حيز اجتماعى يوجه الأقراد فى ظله حياتهم بموجب مقاهيم 
أخلاقية معينة تتعلق بالجماعات المنتمين إليها.!؟') كما أنه قى الإطار غير العام بسيكون 
هناك الكثير من القيم المختلقة المقترنة يمختلف المؤسسات تمير العامة. وهذه القيم 
سيتقيلها الناس بمطلق الحرية حيث تقوم اختياراتهم على خبراتهم مع مجموعة من 
الالتزامات, والترتيبات الخاصة بالجماعات أ المؤوسسات غير العامة التى يطورونها عير 
الزمن (9) ٠‏ 

كل واحدة من الجماعات أو المؤوسسات غير العامة لديها؛ ما يسميه رواز؛ 
ب المذهب الشامل" عضتماءهف علاأدلعطاء:00م0». والمذهب يعد شاملا "عندما يشتمل 
على مفاهيم خاصة يكل ما له قيمة فى الحياة الإنسانية, وكذلك المُثل 146815 الخاصة 
بالفضيلة والطباع الشخصية التى من شأتها أن تخبرنا بالكثير عن سلوكنا غير 
السياسى" قالمذهب الشامل يحدد قيم, وفضائل عامة لابد أن تحكم نظرتنا داخل 
سياق الأطر أى الأنظمة غير العامة (') ء علاوة على أن هناك الكثير من المذاهب 
الأخلاقية المتصارعة: والمتنافسة فبعض الجماعات ستدافع عن التنشكة الدينية 
المتشددةء بينما سينادى آخرون بالإلحاد. كما أن بعض هؤلاء المتدينين سيدافعون عن 
دين دون الآخرء وغيرهم ممن يرفضون الدين قد يجعلون من رؤية فلسفية معينة عنصرًا 
مسبيظراء وهك3ا: 

ويوجود هذه الكثرة من المذاهب الشاملة المختلفة يتضح هذا كيف يختلف مذهب 
رواز الخاص بالليبرالية السياسية عن مفهوم المجتمع المنظم جيدًا الذى وجد فى كتابه 
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نظرية قى العدالة. قالليبرالية السياسية عنده توحى بمفهوم سياسى للعدالة 
لا يشير بسوى للمؤسسات الأساسية للحياة السياسية. والاجتماعية: وليس الحياة 
ككل.29') ولم يعد رولز يرى مفهومه عن العدالة معدا لتقديم مجموعة واحدة من 
المبادئ التى يمكن تطبيقها على جميع أبعاد الحياة؛ يدءًا من أنشطة تتعلق بالتقاعل 
مع الحكومة إلى الارتباط بالأصدقاءء والأسرة. فحياتنا توجد فى ثقافتين» ونحن إذ 
ندخل إلى عالم الثقافة السياسية العامة فنحن نعيش بفعل قيم قد لا تكون 
بالضرورة فاعلة بالنسبة لنا داخل ما ننتمى إليه من أطر أو أنظمة خاصة. بيد أن 
القيم الخاصة بالثقاقة العامة تعتير معقولة, وجديرة يتأييدنا لأنها تساهم فى 
الحفاظ على النظام الدستورى الذى يؤيده الناس على نحى عام فى الثقافة 
الديمقراطية. والواقع أن هذه القيم تؤخذ كقضية مسلم بها وتعدّ “كامنة :05]ها فى 
الثقافة السيابسية العامة لمجتمع ديمقراطى "(5") . 5 

وفى تطويره للتمييز بين الثقافة العامة, والثقافة غير العامة صور رولز المجتمع 
المدنى؛ ليس فقط من حيث كونه يتألف من مبادئ عامة تقيم التزامًا بالحقوق الأإساسية, 
وينظام ديمقراطى دستورى ؛ بل أيضمًا على انه متضمن لحيز اجتماعى مستقل من 
الجماعات لابد من احترام مفاهيمها الأخلاقية الخاصة. والحقيقة أن المفهوم السياسى 
للديمقراطية الدستورية محدد بطريقة تجعله لا يتداخل مع طرق الحياة المتعلقة بالأطر 
الخاصة المتنوعة, والتى تسلك كل منها وفق مفاهيم أخلاقية: أى دينيةء أى فلسفية 
مختلفة. ولكن فى الوقت نفسه يوحى المفهوم السياسى للمجتمع أيضا بأته لن يتاح 
لمذهب شامل واحد- قد ينبثق عن أحد الأطر غير العامة يأن يصبح الأساس السائد قى 
تحديد طبيعة العدالة فى المجتمع» وإلا فقد تتحول الدولة إلى نظام قمعى فاقدة بذاك 
صفتها الديمقراطية السستورية (:*) : 
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ه - الإجماع المتداخل!* والفضيلة المدنية 

إذن وفقًا لما سبق فإن القيم المتعلقة بالمفهوم السياسى لديمقراطية دستورية تعد؛ 
حسب رولز؛ قيمًا أساسية 0ق 100865181 ومن ثم فعندما تدخل قيم آخر فى 
صراع مع القدم الرئيسة للمفهوم السياسى للديمقراطية الدستورية؛ خاصة فيما يخص 
أهمية: وأولوية الحقوق؛ فإن الأخيرة أى القيم الرئيسية دائمًا ولايد أن تترجح أهميتها 
على أهمية القيم الأخرى.!'') ويدون أن يكون هذا الالتزام ممكدًا لن يكتسب المجتمع 
صفته كمجتمع ديمقراطى دستورى. 

واستعداد رولز لإعطاء الأولوية للقيم الديمقراطية الدستورية إنما ينشأ عن همه 
فى إيجاد أساس للحفاظ على وحدة واستقرار هذا التوع من المجتمعات. ومن ثم 
فيموجب هذه الرؤية يؤكد 'رولن على أهمية وجود إجماع متداخل -دمه ومامصواءعياه 
دنادمة". قما الإجماع المتداخل؟ 

وجدنا فيما تقدم أن من بين أحد الأبعاد الرئيسة للمجتمع عند رولز أن بناءه 
الأساسى هى بناء يجسد مبادئ» ومؤسسات ديمقراطية دبستورية. وحيث يوجد "إجماع 
متداخل لمذاهب شاملة ولها معقوليتها فإن المذاهب الشاملة المختلفة فى المجتمع تصبح 
قادرة على تقديم دعمها للديمقراطية الدستورية. فيدون وجود مثل هذا الإجماع قد يجد 
المواطتون أنفسهم؛ فى نظرتهم إلى المجتمع من زاوية قيمهم غير العامة ءتاطناصدومم؛ 
فى خلاف مع قيم المفهوم السياسى للديمقراطية الدستورية» حينئذ يصبح الالتزام 
بالحكم الدستورى عرضة للخطر. ولكن عندما يوجد إجماع متداخل فإن المواطتين 
المتميزين بالفاعلية السياسية" سيدعمون قيم الديمقراطية الدستورية مما يفعل مواطتو 
المجتمع عامة ممن يقبلون هذه القيم لأنهم يرونها غير "متصارعة صراعا شديدًا " مع 
مصالحهم الأساسية.” إذن الغرض هذا من إجماع متداخل لقيم مشتركة هو أن نساند, 
ونضمن استقرار البناء الأسساسى للمجتمع كديمقراطية دستورية يتوسط وجهات النظر 
غير العامة المختلفة والمتنوعة 9؟) . 


(ع) . 5ا15651زمت ولأممقاءء0 


وهناك ثلاث مواد للإجماع المتداخل أو ما يسميه رولز أيضًا ب الإجماع 
الدستورى 00565515 |08ه1811111]1هت. المادة الأولى تتمثل فى أن تحديد الحقوق 
الممنوحة أكل المواطتين؛ مبدأ الحرية المتساوية عند "رولز" - لابد أن تقر بوضوح 
"مرة واحدة وإلى الأيد”' ويجميع هذه الحقوق لابد أن تتخذ أولوية ا فى 
المجتمع. هذا المبدأ ينأى بتحديد الحقوق عن "حسبة المصالح الاجتماعية": ويذلك 
فهو يرسى بوضوح وحزم قواعد التنافس السياسى."('*) الفكرة الثانية أن 
المواطنين؛ فى مناقشة أمور عامة؛ يجب أن يعتمدوا على عمليات ما أسماه "رولة" 
ب العقل العام «ه255ه: عالطنم.(145) 

وسوف نناقش لاحقًا طبيعة العقل العام كما جاءعت قى هذا المقام. أما الآن 
فحسبنا أن نقول: إن العقل العام يمثل مقارية مشتركة التشاورء وتطوير الأحكام حول 
أمور عامة. إنها مقارية معنية بتحقيق إجماع مبدأى أى إجماع يحمى الحريات 
الأإساسية للجميع. أما العنصر الأخير فى الإجماع المتداخل فيتمثل فى استعداد 
الناس لمقابلة بعضهم البعض فى 'منتصف الطريق' وأن يعارضوا يعضهم البعض على 
شروط بسياسية يمكن للجميع تقبلها على الملا (0؟) : 

وقيل أن نواصل مناقشتنا لهذه النقطة يحسن ينا أن نحصى التضمينات المهمة 
الفضيلة المدنية فى مفهوم الإجماع المتداخل. خاصة أن الإجماع المتداخل يحجسد أبعاد 
الفضيلة المدنية الخاصة بالتسامح الذى وجدناه عند “لوك ورؤية "كانط” فى الاحترام 
المتبادل. فالإجماع المتداخل عند رولز يشتمل على تسامح لوك عند قوله؛ أى رولن: إننا 
علينا أن نتعلم كيق نتقابلء والآخرين فى منتصف الطريق. فنحن بهذه الطريقة إنما 
نتعلم كيف "نعيشء وندع غيرنا يعيش". كما أن البعدين الأولين فى الإجماع المتداخل 
يعدان من ناحية أخرى صورا لمبداً الاحترام المتبادل. ففى منح الآخرين نفس الحقوق 
التى نتوقعها لأنفسناء وللمقريين مناء فنحن نضمن لكل قرد معاملة تتصف بحفظ 
الكرامة» واحترام الذات. علاوة على ذلك فإن مذهب العقل العام؛ مثله مثل رؤية “كاتط” 
للإستخدام العام للعقل الذى ناقشناه فيما سيق؛ يتطلب من الأفراد مشاركة كل منهم 
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الآخر فى التشاور حول قضايا مشتركة؛ وعامة, وهو المشروع الذى يقتضى منا؛ كما سنرى 
فيما يأتى؛ أن نضع فى اعتبارنا وجهة نظر الآخرين ممن لا نتفق معهم. فنحن بهذه الطريقة 
إنما نفصح عن احترام تجاه الآخرين مرة أخرىء ولكن هذه المرة يرتيط الاحترام يمجهود 
كل منا فى إدخال الآخرين فى صياغة الاتفاقات بصدد قضايا عامة مهمة. 

أيضمًا يجب أن يكون واضحًا أن رولز يدمج مفهوم لوك فى التسامح. ولكن 
بُسلوب يعيد من صياغة الفكرة بصورة يعتد بها. فكما رأينا لم يشمل تسامح لوك أي 
من الكاثوليك: والملحدينء وهو ما يعود يحد كبير إلى أن رؤيته فى التسامح قد أوحت 
بأنه حتى عند اتفاق الناس نوى الرؤى المختلفة؛ على أن يعيشوا ويدعوا غيرهم 
يعيشونء ققد يظل هناك شعور عميق بالخلاق بين الناس» وهذا الشعور قد يساهم قى 
الميل تحى إنكار نفس الحقوق المتفق عليها للجميع على من يختلفون بشكل كبير معنا 
ولا يتقبلون المعايير الاجتماعية. قمفهوم لوك فى التسامح من شأته أن يُستخدم لفرض 
مفاهيم شاملة محددة للعدالة, وملائمة فقط للإطار غير العام على جميع المواطنين. 
وعن نفسه يتجنب روإز هذه المشكلة عن طريق تطعيم 9131089 التسامح يممارسة 
الاحترام المتبادل 


؟ - العقل العام والأسس الدستورية 

يقوم مفهوم العقل العام على وجهة نظر مفادها أن الأقراد فى مناقشة: وحل 
الاختلافات بينهم فيما يخص أمورا عامة عليهم أن يفسرواء ويوضحوا أساس وجهات 
نظرهم على اعتبار أن الجميع قد 'يتوقعونء ويشكل ماء أن الآخرين قد يؤيدون هذه 
الرؤى بصفتها متسقة مع حريتهم: وتكافتهم”7 *) . وفى سبيل هذا يتبنى رولز مقارية 
كانط فى الاستخدام العام للعقل الذى ناقشناها فيما سبق. خاصة أن “رولن" يمل قى 
إيجاد وجهة نظر مشتركة يمكن من خلالها مناقشة الأسباب التى يستخدمها الناس فى 
تأبيد مواقفهمء ومن ثم تحديد الإسباب التى من شان الجميع أن يدعموها."*) إذن 
ما طبيعة أو المحتوى الدقيق لوجهة النظر المشتركة التى يوظقها رولز لتحقيق رؤيته 
لمفهوم الاإستخدام العام للعقل عند كانط؟ 
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بالتسبة ل 'رولز" يتطلب التفكير العام أن * يقوم الأفراد يإجراء نقاشاتهم 
الإساسية فى إطار ما يعتيره الجميع مفهومًا سياسيًا للعدالة يقوم على القيم التى 
يمكن للآخرين أن يؤيدوها أى يكون متوقعًا منهم ذلك على تحى معقول.(7*) والمفهوم 
السياسى للعدالة الذى يلاقى قيولاً؛ فى ذهن رولز؛ هو مفهوم ليبرالى يتلائم مع الرؤية 
الخاصة بإرساء دعائم ديمقراطية ددبستورية. فى هذا السياق يدعم التفكير العام مفهومًا 
ل 
خاصة لهذه الحقوق, والحرياتء والفرص" وأيضًا ليمتح الأقراد وسائل الاستفادة من 
حقوقهم: وحرياتهم؛ وقرصهم الأساسية.(*) عمومًا فإن الحقوق الأإساسية؛ حسب 
روان؛ تشمل الحق فى التصويت. والحق فى المشاركة السياسية: وحرية الاعتقادء 
والفكرء والاجتماع: وضمان حكم القانون( *) . وفى المثال التالى الذى بيين كيفية 
إستخدام العقل العام لتتاول مسكة الإجهاض سأَضمن هذه القائمة المذكورة كلاً من 
الحق فى الخصوصية لعهلاة:م, والحق فى المعاملة المتساوية لدعت ادناوه. 

بالإضافة لما سبق؛ يجب أن يلتزم العقل العام بخطوط إرشادية معينة تحدد طريقة 
التفكير الواجب اتباعها.(!*) ولكن ما تلك الخطوط الإرشادية؟ أولاً فى مناقشة أمور 
ذات أهمية عامة علينا أن نستخدم كلا من معتقدات» ومقاريات التفكير التى وجدت فى 
سياق الفهم العام مه مدصدوهه بالإضافة أيضمًا إلى مناهج ونتائج العله.9©) 
ثانيًا يجب على التاس أن يدعموا قيما سياسية من شأتها تحقيق نقاش سياسى مفتوح 
للقضايا السياسية. خاصة أنه لابد من وجوب التزام بالمدنية لاذااا1ه » وأيضا رفض 
اتحديد طبيعة المقارية الأكثر عدلاً بالتسية لقضية عامة أى ما يخص "العدالة الأساسية” 
فى ضوء مذاهب شاملة غير عامة علاطدام008 سواء دينية أى فلسفية (") . 

ولاستعراض كيفية تناول العقل العام للقضايا سنستخدم فيما يلى مثال 
الإجهاضء ومن ثم ستشير إلى تلك الشروط التى فى ظلها لايد للنساء أن يكن حرائر 
فى إنهاء حملهن. لمناقشة هذه القضية نحتاج أولاً أن نعرف أيا من الحقوق ذات الصلة 
بهذه الحالة يكون له سلطة الفصل القضائى. هناك الكثير من الحقوق المرشحة. 
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أولاً هتاك الحق فى الخصوصية؛ ويعد ذلك هتاك الحق فى معاملة متساوية. ولناخذ 
الحق فى الخصوصية أولاً. فى هذه الحالة ستكون القضية متعلقة بما إذا كانت فكرة 
الحرية الفردية الخاصة؛ التى تحمى حرية الاختيار فيما يخص دين الفرد؛ تغطى 
اختيار المرأة فى إنهاء حملها أم لا؟ هل هناك حق فى الخصوصية يسمح للدولة أن 
تمنع التدخل فى معتقدات المرء الخاصة فى مجال بعينه, ولا تمنعه فى مجال آخر؟ وإذا 
كان يمكن للدولة أن تمنع فرض قيود على التساء فى مجال المعتئقدات الديتية ييتما 
تسمح يفرضها فى أمور الإجهاضء فكيف يمكن تبرير هذه الحالة من عدم الاتساق؟ 
أما فيما يخص المعاملة المتساوية فإن القضية تتعلق يما إذا كان من الإنصاف بالتسبة 
للنساء أن تُحرمن من الحق فى إجراء إجهاض فى حين أن الرجال لا يتحملون نفس 
العبء حتى فى ظل تساوى مسئوليات الطرفين فى مسالة وقوع الحمل. 

فعلى أى أبساس يحدد المرء أى الحقين؛ الخقصوصية أم المعاملة المتساوية؛ تكون له 
سلطة الفصل القضائى فى هذا الأمر؟ على المرء أن يستخدم معايير مقبولة من التفكير 
والحجة المستخدمة بشكل شائع فى المجتمع. وهذا لا يعنى فقط تجنب مذاهب شاملة 
معينة مثل الحجج الدينية كبُساس للحكم بل يعنى كذلك تقديم دليل جيد سليم يستتد 
إلى تفكير صحيعح. لنقل؛ على سبيل المثال؛ إنى أريد الدفع يأن الحق فى الخصوصية 
هو أإساس الحق فى الإجهاض مبرهئًا على ذلك بأن هذا حق ضرورى لمنع وقوع 
أضرار بالغة ضد التساء. ويمكنتى فى ذلك أن أشير إلى أنه عندما لا يكون لدى النساء 
الحق فى الاختيار فى إجراء الإجهاض؛ مثلما يقتضى الحق فى الخصوصية؛ فإن 
تحكمهم فى أجسادهن أصيح متروكًا لفيرهن وه ما يؤدى إلى عواقب وخيمة. 
فالنساء اللائى أردن الإجهاض عليهن أن يذهبن إلى عيادات الدهاليز المظلمة -له »اعوط 
برها #) ليجرين العملية بواإسطة أناس غير مؤهلين, وغاليًا ما تجرى عمليات الإجهاض 
فى هذه الأوضاع دون الاعتناء أى الاعتيار لأمان النساء. 


(*) «دناءمطة إوالهءاموطء وقى إنجلترا واستراليا 801008 8ا)0ه98 عملية إجهاض غير قانونية تجرى 
فى ظلروق خطرة على أيدي أشخاص غير مؤهلين طبيبًا . وقد اخترنا هذا المقابل فى العربية لارتياط 
عمليات الإجهاض فى مجتمعنا بالسرية والخوف من إجرائها بسواء بالنسبة للمرأة أى الطبيب الذى يقوم 
بالعملية.( المترجم) . 
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قى المقابل نجد المؤيد لمبدا المعاملة المتساوية قد يدفع بوجود ظلم بين يرتكب ضد 
النساء عندما تعرضت حياتهن بشكل غير منصق لأضرار لا تتناسي مع ما تعرض 
إليه الرجل من مسئولية نحو الأطفال. وبالإشارة إلى الدراسات الإمبريقية سيذكر 
المنادى بالمعاملة المتساوية النساء أته نسيب الافتقاد إلى المعاملة بالمثل فليس لدى 
النساء فرصة جيدة مثل الرجال فى تحقيق النجاح فى كثير من المجالات المهنية 
المتتوعة. ومعيار المعاملة المتساوية يجب أن ينخذ الأولوية قبل معيار الخصوصية فى 
هذه الرؤية , لآن المساواة قيمة ذات أهمية أعلى بشكل عام من الخصوصية. وبالطبع 
ديقم الؤيوة عار التصوضدة ارقف القايل: 

وسيمضى المؤيدون لكل من الموقفين السابقين فى توضيح كيف يجب؛ على 
الصعكد الكملى؟ ضشفاغة القانون يدك يكيم من السياسة العامة ما يحقق اهداق 
الرؤى المطروحة. من شأن المنادين بالخصوصية أن ببحثوا عن سياسة تحمى حصول 
النساء؛ غير المقيد؛ على حق التعامل مع عيادات الإجهاض. ومن يريد التدخل فى 
شئون النساء فى هذا الخصوص لابد أن يُلجمء ويخضع لعقويات صارمة. فى حين أن 
المذافعين عن المعاملة المتساؤية سماملون فى تخضيض اموال فى السناسة العاهة تنيم 
للنساء من أى مستوى اقتصادى فرصة اختيار الإجهاض. هذه الإمكانية من شأتها أن 
تتيح للنساء نفس المرونة المتوفرة للرجال؛ فيما يخص المسارات الوظيفية. 

من الواضح أن المعارضين للدجهاض سيدق عون بأن كلا من الحق فى 
الخصوصية. والحق فى المعاملة المتساوية لا يصئحان قى تيرير الإجهاض على الأقل 
عند تطبيق المؤيدين للإجهاض لهذه المقاهيم. وسيدقع هؤلاء الذين ينكرون الحق فى 
الإجهاض؛ بأن مؤيدى الإجهاض فى استخدامهم لأى من الحقين؛ الحق فى 
الخصوصية أو الحق فى المعاملة المتساوية؛ لتبرير الإجهاض لا يولون اهتمامًا بمصالح 
الجنين أو الآأب. وهنا إذا كان للمرء أن يمنح الخصوصية أو المعاملة المتساوية لكلّ من 
الجنين والأب ستكون الحجة إذن أننا فى ظل هذه المقاهيم من الحقوق يجب أن ننكر 
الإجهاض. فأى حق فى الخصوصية يناله هذا الجنين أو الآب المعارض لإجهاض طفله 
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المنتظرء أى بالطريقة نفسها أية فرصة للتعامل المتساوى تنتظر الجنين المجهض أو أب 
يققد طفله بالإجهاض؟ 

مال الأمر لابد وأن تصل المناقشة إلى نهاية» ويناء على المناقشة لايد من الوصول 
إلى قرار بواسطة هيئة قانونية مثل المحكمة أو الهيئة التشريعية التى تحدد السياسة 
الخاصة بالقضية المطروحة. وتَؤُسيسًا على وجهة نظر رواز للعقل العام نفترض أن 
وجهات التظر المختلفة التى ناقشناها لتونا كانت جزءًا من عملية التشاور. ولكن بعد أن 
يتم إستخلاص القرار من الممكن, والمحتمل آلا يتفق الناس مع السياسة التى تم 
التوصل إليها. وهو ما قد يحدث حتى وسط من يتققون مع المبادئ الإساسية العقل 
العام وما يوحى يه من الحاجة إلى وجهة النظر المشتركة. قى هذه النقطة ماذا 
سيضمن أن هؤلاء؛ من غير المتفقين مع النتيجة؛ سيتسامحون رغم هذا معهاء وأيضا 
مع المجتمع الذى يطرحها؟ 

عمومًا؛ وما دام هناك محافظة على الإجماع المتداخل؛ فالأقراد يمكنهم التسامح 
ليس فقط مع المحصلات التى لا يتفقون معها بل أيضًا يمكنهم الإستمرار فى التسامح 
مع المجتمع والإطار السياسى للمجتمع الذى تخرج عنه هذه المحصلات. والسبب قى 
وجهة النظر هذه أن الإجماع من هذا النوع يشير إلى تأييد ما يدعوه رولز ب الأصول 
الستورية 556511305ع اهدهنال]00581ه أو العناصر الرئيسية للديمقراطية 
البستورية9*) تشير هذه الأصول الدستورية أولاً إلى قهم مشترك لما يشكل الحقوق, 
والحريات الأساسية؛ يما قى ذلك: وعلى سبيل المثال كما ذكرنا آتفًا؛ الحق قى 
التصويت. والمشاركة السياسية. وحرية الاعتقادء والفكرء والاجتماع وحماية القانون. 
كما تشتمل الأصول السستورية على تلك المبادئ التى تحدد الهيكل العام للحكم؛ بما فى 
ذلك السلطات المختلقة, والقواعد المتنوعة للعملية السياسية؛ التى يجب على الجميع 
اتباعها (") ٠‏ 


ومع العملية السياسية التى تنتجها لأنهم يقبلون الأصول الدستوريية التى خلقت هذا 
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السياق الخاص بإقرار تلك النتائج. ومن ثم يمكن المحافظة وقتئذ على استقرار النظام 
السياسى فى مواجهة هذه الاختلاقات: وعدم الاتقاق المستمر على السياسات. 


/ - المجتمع المدنى والليبرالية السياسية 

عمومًا لا يمكن لمجتمع رولز الذى يجسد وجهة نظره فى الليبرالية السياسية أن 
يظل باقيًا إلا إذا دعم الناس قيم الإجماع المتداخل. فإذا ما اعتنق الناسء وأيضًا 
تصرفوا وفق معتقدات تنتهك من مبادئ هذا الإجماع لن يكون ممكذًا المحافظة على 
ديمقراطية دستورية. فهو؛ أى “روإن؛ يتوقع أنه فى المجتمع الذى يضم قيم الليبرالية 
السياسية إن تكتسب المذاهب الأخلاقية الرافضة لمبادئ الإجماع المتداخل مطلقًا تلك 
الأهمية التى تخول لها القدرة على تقويض العدالة الأساسية للمجتمع ("*) على سبيل 
المثال فى مجتمع يدعم الإجماع المتداخل؛ كما وصفه رواز؛ سينتفى وجود مسعى 
لجماعة دينية فى اإستخدام أدوات الدولة لتفى الحقوق الدينية عن أعضاء ديانات 
أخرى.'*) علاوة على وجود قضايا بعينها أن تؤخذ حتى فى الاعتبار داخل المجتمع 
الذى يصفه رواز. فأى جهد لتشريع العيودية سيعتبر انتهاكًا للميادئ الأساسية 
للعدالة: ومن ثم 'سيحذف من الأجتدة (السياسية) "(04) ٠‏ 

قما طرق المحافظة على تأييد الناس لقيم الإجماع المتداخل؟ تشير وجهة نظر رواز 
فى الليبرالية السياسية إلى عديد من الاقتراحات ندرج ثلاثة منها فيما يلى. ولكن قبل 
أن نمضى فى ذلك يجب أن يكون واضحا أن الاقتراحات التالية بستكون ملزمة فقط لمن 
وجدوا فى إسهام روز لليبرالية السياسية شيئًا مقبولّاء ولن أرادوا بالتالى المحافظة 
على صيغة الديمقراطية الدستورية التى ينادى بها. أما عن الذين لا يدعمون رؤيته فى 
الليبرالية السياسية» فإن الاقتراحات التى نوردها قيما يلى ان تبدى كتبريرات ملزمة 
لدعم الإجماع المتداخل. 

أولاً: يدفع رواز فى سبيل وجود حد أدنى من صيغ التعليم المدنى للمجتمع. على 
سبيل المثال لابد للأطفال الأعضاء فى طوائف دينية مختلفة يمن فيهم المعارضين للثقافة 
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الحديثة, ومن يرغبون بالتالى فى أن يعيش أعضاء جماعتهم بعيدا عن العالم الحديث 
أن ينالوا قسطًا من تعلم الأسس الدستورية للنظام السياسى الليبرالى بحيث 'يعرفون 
يوجود حرية الاعتقاد فى مجتمعهم وأن الارتداد عن دين أى عقيدة ما ليست يجريمة 
يعاقب عليها القانون: وهذا كله يضمن ألا تقوم عضويتهم المستمرة فى طاتفتهم الدينية 
عند يلوغهم سن النضج على جهل بحقوقهم الأساسية أى الخوف من العقاب على جرائم 
ليس لها وجود.!؟*) كما أن التعليم داخل إطار دينى لابد أن يُعد الأطفال لأن يكونوا 
مكتفين بذاتهم: قادرين على التعاون مع غيرهم من أعضاء المجتمع بشكل منصف 
أى بما يحفظ الحقوق الأساسية لكل منهم (:") : 

ثانيًا: يعى رواز أن الناس الذين يدعمون قيم الإجماع المتداخل؛ إنما يفعلون ذلك 
لأنهم يتوقعون آلا تتدخل الدولة فى حياة الجماعات المختلفة التى تعتنق مذاهب أخلاقية 
مختلفة تتحلى جميعها بقدر من المعقولية. ونحى هذا الهدف يجب على الدولة أن تكون 
محايدة تجاه القيم: والطرق المختلقة للحياة التى تسود المجتمع بشرط ألا تكون القيم 
محل النقاش واقعة فى إطار "المقهوم السياسى العام للعدالة". فالواضح أن وجهة نظر 
رولز بصدد الحيادية أى فكرة أن الدولة يجب أن تمنح مساحة لتنوع القيم المتنافسة 
بدون تفضيل أى منها على الأخرى لا يعنى أن للناس الحق قى تتبع طريقة فى الحياة 
من شأنها أن تهدد بآى شكل ما الحقوق الأساسية للمواطنين فى المجتمع. فالحقيقة أنه 
ذكر أن وجهة نظره قى الحيادية أو ما يمسميه ب "أولوية الحق " ألو أه بؤااره1:م؛ 
أى فكرة تأمين الحقوق الأساسية للجميع؛ ' تسمح بأن تقتصر المفاهيم المباحة التى 
يمكن اتباعها على تلك (التى تحترم مبادئ العدالة )”(13) 

فى هذه الحالة إذن لا يبد من الملاكم لإحدى الجماعات الدينية أن تُضَّمن قى 
تعليمها ما يقول إن ممارسي الجنسية المثلية أناس متحطون. هذا قد يدقع البعض بان 
الدولة المحايدة عند رولز يجب أن تتيح للجماعات الدينية على الأقل التعليم بأن 
"اللوطيين" يفعلون أو يتصرفون بما يتناقى مع أوامر الله إذا كان هذا ما تعتقده تلك 
الجماعات شريطة أن يضمنوا فى الوقت نقسه داخل تعاليمهم أن اللوطيين يجب أن 
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يمنحوا الحقوق نفسها التى لفيرهم. ولكن كيف للمرء أن يلقن تعاليم تقول إن هذا 
الشخص ساقط قى نظر الرب , ثم يعود ليقول إنه لابد أن يحصل على الحقوق تفسها 
الممنوحة للآخرين؟ حيث سيبدو الأمر إذن أن مذهب رولز من شأته أن يقتضى 
بالجماعات التى تقر بمشاعر معادية للواط أن تغير من تعاليمها. الشىء نفسه قد 
يحدث بالنسبة لجماعات دينية تعتنق وجهات نظر معادية للسامية, فهذه الجماعات قد 
تدفع بأن من حقهم تماما أن يلقنوا تعاليمهم المعادية للسامية كجزء من الالتزام 
الدينىء ولا ينتهكون معيار رولز لأنهم فى الوقت الذى يعظون فيه بعدم التسامح فهم 
يحثون الأعضاء على حفظ حقوق الناس جميعا بمن فيهم اليهود. 

ثالنًً: سسيدعم الناس الإجماع المتداخل عندما يُتَاح لهم كمواطنين الترويج 
أى الإعلاء من شأن مذاهب أخلاقية شاملة مقننة فى سياق عملية التفكير العام يصدد 
قضايا عامة. وهنا سيتفق رواز فى أته من المقبول بالنسبة للأفراد أن يدخلوا العالم 
العام ويقدموا كساس لموقفهم حيال قضية معينة أسبابًا خاصة تتش عن تجريتهم 
الدينية. فهم يمكنهم عمل ذلك ولكن بشرط وجود أحد القيود المهمة. فهم فى تقديمهم 
قيمهم الأخلاقية الشاملةء يجب أن يعملوا على " تقوية فكرة العقل العام نفسه."7"") هنا 
قد يدفع اليعض بأن المجتمع قى حاجة لأن يولى القيم الدينية مزيدًا من الاحترام من 
اجل مجموعة شاملة من الأسباب؛ تشمل تلك المعتقدات الدينية التى تساهم فى 
الاستقرار الأخلاقى أو التى تساعد الناس فى الحصول على الرضا والسعادة: والتى 
بدونها أيضا لن توجد هذه السعادة والرضا فى وضع يسوده التتافس الشديد فى 
المجتمع الحديث. ويمكن لهذه القيم أن تقدم فى سياق المجال العام «لهة؟ ءااطدم 
بطريقة تبين كيف أن التقاليد الدينية تقوى من قيم العقل العام. على ,سبيل المثال فى 
غمار ما يجرى من نقاش حول كيفية التعامل مع الأطفال المنحرقين: فإنتى؛ هذا 
الشخص الذى لا يحفل بتعزيز أفكار دينية فى هذا الغرض؛ قد تتبدى لى فضيلة هذا 
النوع من التصرق إذا كان قد تسنى لى وقتها الوقوف على أن السياسات الدينية قد 
تساعد فى إرساء بيئة من شأتها تأمين ما يعد ذا قيمة رئيسة للعقل العام: أى الحقوق 
الإساسية لجميع الناس. 
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من الواضح أن تأثير الليبرالية السياسية؛ بالتسبة ل 'رولز"؛ على أعضاء المجتمع 
بستكون بمثابة المطالية بضرورة تعليم قيم الإجماع المتداخل؛ من خلال هذا التنوع من 
الجماعات غير العامة مثل الكنيسة, والأإسرة: وأيضًا الجماعات الأخرى فى المجتمع 
المدنى؛ وأن تتتظر من تلك الجماعات غير العامة الامتثال لتلك القيم. ومما لا شك فيه أن 
المفهوم السياسى عن العدالة عند "رولن", وفى اتخاذه هذا الموقفء إنما يعلى من شأن 
مذهب أخلاقى شامل واحد ليس مخالفًا لمفهوم المجتمع حسن التنظيم الوارد فى كتابه 
نظرية فى العدالة. وهذا يعنى أن الأقراد عبر ارتباطاتهم فى المجالات غير العامة من 
المجتمع المدنى؛ بما فى ذلك الأسرة: والمؤوسسات الدينية يجب أن يتأكدوا من أن 
المذاهب الرئيسة للمفهوم السياسى للعدالة عند رولز خاصة فيما يخص احترام 
الحقوق الأساسية للعقل العام, يجب أن يكون دائمًا محفوظًا ومصائًا. إن رواز يبدو؛ 
مثلما تشير سوزان أوكين 0148 0ودنا5 بمفهومه عن الليبرالية السياسية؛ فى سييله 
إلى الدفع بأن الأشخاص فى مجتمع عادل يجب أن ينظموا حياتهم ككل- وليس فقط 
الجوانب السياسية منها- بما يتفق مع العدالة."9") 


مع ذلك فإن ميزة الشمولية التى تتصف بها الليبرالية السياسية عند رولز؛ هو 
ما يحبذها بدرجة كبيرة لدى المدافعين عن مجتمع مدنى ليبرالى. فهى أوثًا وقبل كل 
شيء من شأتها بكل تأكيد ألا تسمح فقط بإمكانات متنوعة للحياة: بل أيضًا ستعمل 
كمصد ضد سلطة الحكومة. كما أن الحيز المستقل عند رولز يوجد فى إطار بيئّة 
أخلاقية أوسع بل ويدعم من وجودها. هذه البيئة تشتمل على احترام الفضائل المتنوعة 
من تسامح واحترام متبادل. والفضيلة الأولى تطلب منا أن نعيش وندع غيرنا يعيشون 
مع أشخاص يعتنقون من القيم ما يختلف عن قيمنا. أما فضيلة الاحترام المتبادل 
فتتطلب منا النظر يدقة واعتبار فى روى الآخرين عند تناولنا لقضايا عامة مستفيدين 
فى ذلك يأداء العقل العام. 
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م - الرد والرد المضاد 
قد يقتتع روز يأن رؤيته لالمجتمع المدنى تتجاوز التسامح من نوع 'لتعيش وتدع 
غيرك يعيش" الذى وجد عند لوك. فلأن الأقراد ينخرطون فى التفكير العام مع يعضهم 
البعض قهم عاكفون على الاهتمام: والآخذ فى الاعتبار بوجهات النظر المختلفة فيما 
يتعلق بالقضايا العامة. وقد يرد لوك قائلاً إنه من الممكن أن يتقبل مقارية رواز» ولكن 
ريما كان سيتساعل : كيف سيقدر رواز على إقناع الناس ياعتناق مذاهب العقل العام 
وسط مجتمع يرزح الناس فيه تحت التزام بما يوجد فى الحياة غير العامة من قيم؟ 
ومن ثم من شأن لوك أن يدفع هنا بأته لكى يتقبل الأفراد العقل العام- حتى كساس 
مناقشة قضايا عامة- يجب أن تخفف وطأة التزام الأقراد بالقيم غير العامة إلى حدٍ 
كبين. وهى هدف لا يمكن تحقيقه إلا إذا تناول الأقراد القيم الخاصة يشىء من الشك 
«دأء امم اة. ولكن هل هذا محتمل: خاصة فى مجتمع يرتبط فيه الكثير من إحساس 
المرء بكيانه باعتقاده فى حقيقة قيمه الخاصة؟ 
ردًا على ذلك كان من شأن “رولز" أن يدفع بأن الشك ليس هى القضية هنا. والأهم 
مته أن تفهم أولوية المجتمع المدتى فى حياة الناس. فحيث لا يفهم الأفراد الأهمية 
الشاملة للمجتمع المدتى لن توجد إذن إرادة قوية للحفاظ على مجتمع مدنى ليبرالى. 
وسيدعى رولز هنا أن حجته يصدد المجتمع المدنى إنما تفصح عن أهمية ذلك المجتمع 
من أجل تأمين الحقوق فى مجتمع تتنوع فيه وجهات النظر الأخلاقية تنومًا شديدا. 
ودلالة حجته هنا أن اليديل عن ذلك يتمثل فى سيطرة الدولة على المجتمع؛ حيث تقرض 
منظورا أخلاقيًا واحدا باستبعاد الآخرين؛ أى أن البديل ما هو إلا وضعا لا ينقذنا منه 
سوى المجتمع المدنى (14) 
وإذا أتينا ل "رومس" فيمكن ل “روان" القول يان "روهمى كان يآمل فى تحقيق إرادة 
عامة لن يكون من شأتها؛ بكل تأكيد؛ أن تلغى المجال غير العام ولكنها تحت كل 
الاحتمالات كان لها أن تقلل من ثقله. فلم يكن لدى روسى خيار إلا تقليص العالم 
الخاص بناءً على التزامه بمعايير العالم العام. ومن ثم سيدفع 'روان" بأن المجتمع 
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المدنى الحديث سيرفض "روسو" لأنه أبخس المجال غير العام قيمته. قمعظم الناس فى 
العالم المعاصر يرغيون فى جعل المحال غير العام أكثر اتساعاء ويرورًاء وشأوا . ومن ثم 
فهم يقاومون تعدى الحياة العامة على الحياة الخاصة من خلال التجرية الديمقراطية. 
علاوة على أن وجهة نظر روسو" فيما يخص المشاركة العامة تفتقد إلى حد ما؛ بالنسية 
ل 'رواز؛ ورغم ما تستحقه من ثناء؛ إلى توع اليناء الذى قدمه رولز من خلال رؤيته فى 
العقل العام. وسيدفع "رولن” يأن القيمة العظيمة للعقل العام كونه يتيح للأفراد تحقيق 
صيغة من الإجماع المبدكى المتمثل قى هذه الحالة فى وجهة نظر الأغلبية التى لا تنفى 
الحماية المتساوية لحقوق الجميع. إلا أن الإرادة العامة عند روسى ققد تشجع التأس؛ 
حسب “رولن؛ على الاجتماع معا للبت فى قضايا معينة بغض النظر عن ح قوق من 
لا يتفقون على مقهوم الصالح العام الذى تحدده الإرادة الجماعية للناس. ورغم أن 
روسى لم يكن ليأمل فى حدوث هذا فما الماتع من وقوعه؟ من شأن العقل العام عند رولز 
أن يضمن؛ مثلما أمل هيجل فى ذلك؛ أن يتميز ما يظهر من إجماع يكونه إجماعا قائما 
على مبادئ» إجماعا يمضى قدما بالالتزام بمبادئ عقلية مشتركة. 
ولا شك أن رومسّى كان مسييرد على رواز بالتصريح بأن الأخير قد قلص العالم 
الخاص مثلما فعل هى بجعله خاضعا لمعايير العقل العام. كما كان ل "روسو القول بأن 
'روان” لم يضع بشكل كامل أسابسًا للتفكير العام والتشاور بين المواطنين: وذلك لأنه 
يتيح لكثير من وجهات النظر المتنوعة والمتناقضة فى الغالنٍ أن تظل جزءًا من الحياة 
العامة لأعضاء المجتمع المدنى. هذا بالإضافة إلى ما يدفع به رولز من وجود مذاهب 
أخلاقية متعددة ولها معقوليتها؛ ما لم تكن متناقضة؛ موجودة فى الحيز الخاص 
للمجتمع المدنى. فإذا كان الأمر كذلك؛ والدفع هنا ل “روسو فإن التشاور يصدد 
القضايا سيتعرض دائما للتشوش يقعل وجهات النظر الأخلاقية المختلفة, والمتضارية, 
مسببة يذلك صعوية فى الاتفاق على طبيعة الخير العام إذا ما لم يكن هذا مستحيلاً. 
ومن ثم يدفع روسى هذا فى بسبيل الحاجة إلى دين مدنى من شأته أن يقلل أى يخقض 
من وجود وأثر تلك المذاهب على التشاور العام » بحيث يمكن التوصل إلى مفهوم 
للصالح العام. وهو التحرك الذى سيراه رولز” مهددا للحقوق الأساسية. 
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أما عن ليبرالية مل" فهى تسعى؛ بالنسية ل 'رولن؛ إلى فرض مذهب أخلاقى 
شامل وحيد على المجتمع ككل.(*') ف "مل" وكما رأينا يؤكد على أهمية الملكات العليا 
العقل ويريطها بحرية كاملة وكلية. سيدفع رولز هنا بأن الأمر بالنسية للبعضء بل 
٠‏ لكثيرين فى الحقيقة؛ يتمثل فى وجود قيم أكثر أهمية مثل العيش فى سياق من التقاليد 
الدينية» أى تكوين صداقات:؛ أو التمتع بوقت القراغ. ولا يمكن إنكار أى من هذه القيم 
بدون تفويض الحرية الكاملة لكل فرد. رد مل على رواز هنا يتمثل قى الزعم بأن 
"رولن” بإعلائه من العقل العام إنما يقوى قى الحقيقة نظرة "مل" بدون الاعتراف يذلك. 
فإذا كان للناس أن يجعلوا من العقل العام ساسا للقرارات الخاصة بقضايا عامة 
سيكون عليهم أن يقللوا من أهمية الاتجاهات التى تعوق تطوير الملكات العليا عند "مل" 
حيث إن هذه الملكات العليا هى التى تجعل من الممكن التحقق الكامل للعقل العام. ومن 
شأن رولز هنا بالطيع ألا يقبل هذا النقد لرؤيته للعقل العام. ومن ثم سيزعم أن العقل 
العام؛ بالطريقة التى تناوله بها؛ وأيضنا وبالتاكيد وجهة نظره فى الليبرالية السياسية 
إنما وضعا لتقديم عرض واسع '2ة 8109 8 من الطرق المتنوعة للحياة. إلا أن "مل" 
كان سيدفع بأن 'رولن" لا يمكنه السير فى اتجاهين فى وقت واحد. فهى لا يمكنه أن 
يعلى من مفهوم العقل العام الذى يتطلب وضع الملكات العليا فى أولوية الحياة ٠‏ بينما 
ينكر فى الوقت نفسه ضرورة إعطاء الأولوية لهذه الملكات. 

ويأتى كانط بدوره ليدفع قائلاً: إنه لكى نضمن حماية تلك المؤسسات العادلة؛ من 
الضرورى أن نرسى دعائم نظام تنتظم فيه المصالح المتنوعة قى المجتمع بطريقة تسمح 
لها أن تقوم بالمراقبة والحد من نفوذ بعضها البعض. ويدون اتخاذ هذه المقارية فحتى 
. المؤسسات العادلة أى تلك المنطوية على تدعيم ميادئْ منصفة ستتعرض للجور من قبل 
أ عق الضنالت لى اتكلاف: الضالح الستطر على المجتمع: إلا أن "ران" “سدرهضن هنا 
ما يشير إليه ب 'أسلوب التعايش السلمى المؤقت" #01علالا 15ال120 كأساس لتدعيم 
المؤسسات العادلة. وسيلمح إلى مثال التسامح الدينى فى توضيح موققه؛ قفى هذا 
الوضع تتعلم الجماعات المختلفة تحمل بعضهم البعض. ولكن قيامهم بذلك يعتمد على 
توازن القوة بينهم. فعندما ينعدم هذا التوازن؛ ملما يحدت على سبيل المثال عندما 
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تحرز مجموعة ما قوة تفوق الجماعات الأخرى؛ يسقط التعايشء ووقتئذ لا تعد الجماعة 
الأقل شأنًا؛ فيما يتعلق بالقوة؛ من بين المتسامح معهم.(') إذن بالنسبة ل "رولز" هناك 
حاجة لوجود أساس أقوى لتامين المؤسسات العادلة, ولذلك يدفع بأئه لكى نحافظ على 
مجتمع مدنى ملتزم بتأمين الحقوق للجميع؛ يجب على المواطنين أن يتحلوا بالتزام قوى 
بالقيم المرتبطة .برؤيته قى الليبرالية السياسية؛ بما فى ذلك تدعيم ما يدعوه بالإجماع 
المتداخل. 

رد هيجل على رولز كما هى متصور سيكون بدفعه أن رؤية الأخير فيما يخص 
العلاقة بين الدولة والمجتمع ليست مصورة على نحى حيد. فقد وصف هيجل؛ كما نتذكر؛ 
المجتمع المدنى على أنه يتالف من مصالح متصارعة أن تحترم من جانيها حاجات 
المجتمع الأكبر. ولتحقيق آمال الصالح العام تدخل الدولة المجتمع المدنى لتحدد المعايير 
التى يجب على المصالح الاجتماعية المختلفة أن تكيف نفسها وفقًا لها. وقد حققت الدولة 
هذا الهدف من خلال الحقاظ على ما أسماه هيجل بالنقابات. وهنا سيرد "رولز" على 
هذه الرؤية الخاصة بالعلاقة بين الدولة والمجتمع؛ بدرجة كبيرة من الشك. قالأهمية 
الأساسية بالنسبة ل 'رولن" أن تكون الجماعات المختلفة التى تصنع هذا الحيز المستقل 
من المجتمع المدنى حرة فى اتباع مذاهبها الأخلاقية؛ وطرقها فى الحياة التى تقرها 
بنقسها. وإلا لكان للدولة أن تتدخل فى أنشطة هذه الجماعات. وتحدد نظراتها العامة, 
قهى إذن ستفرض على هذه الجماعات مذهبًا أخلاقيًا شاملاًء ومن ثم سيكون من 
شأتها أن تقوض ما تستحقه هذه الجماعات من استقلالية. وهى المقارية التى قد تهدد 
الحقوق التى تضمنها اللييرالية السياسية عند رولز. 

ويالنسبة لرؤية هيجل الخاصة بأن الصالح العام لا يمكن أن يخدم جِيدًا فى 
المجتمع المدنى بدون وجود الدولة؛ كما تصورها؛ سيرد “رولن” قائلاً إنه وفقًا لرؤيته عن 
المجتمع المدنى تعمل الدولة فى ضوء احترام تلك الأسس الدستورية التى تضمن 
الحقوق الأساسية لكل فرد فى المجتمع. علاوة على ضرورة وجود عملية من التفكير 
العام يشارك الأقراد من خلالها وجهات نظر يعضهم البعضء ويبحثون معًا عن 
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الأسباب العامة التى يمكن الجميع قبولها كّساس للسياسات. وهذه المقارية ستكون 
من شأنها مساعدة الأفراد فى التغلب على الاتجاهات المتمركزة حول خدمة الذات 
بحيث يمكنهم العمل مع بعضهم البعض ليقصحوا عن حاجات المجتمع ككل بدون وجود 
أى من نقابات هيجل أو ما قد يوصف بالنسية ل “رولن" بدولة هيجل الأكثر اقتحاما. 


4 - الانتقال إلى المحافظين: نقد المؤمنين بالقيم الجمعية ل رولز 

استكمالاً لرؤيتتا حول 'رولن" أود أن أقدم نقدا من قبل المؤمنين بالقيم الجمعية 
لعمله. وهى نقد يمثل انتقالاً إلى الرؤى المحافظة للمجتمع المدنىء والتى ,سنناقشها فى 
الفصل الآتى. قالمؤمنين بالقيم الجمعية" ؛ متلهم مثل المحاقظين عه]ه/م00056؛ يرون 
الهوية الفردية ناشئة عن ارتباطات الناس ببعضهم البعضء ويالقيم الجمعية فى سياق 
جماعى. قهل تدمر الرؤى الليبرالية هذه الارتباطات تحت مسمى إعلاء الحرية والحقوق؟ 
يعد هذا السؤال محور للتفكير الجمعى, وللتفكير المحاقظ. ولتتبع أى بلورة نقد جمعى 
ل '“رواز؛ يمثل جسرا ينقلنا إلى الحجج المحافظة؛ سأرجع هنا إلى كتاب الليبرالية 
وحدود العدالة ععناكنال 5ه عأنصنا عط 300 «تدألدءطنا للكاتب مايكل ساندل اهةداء الا 
أع530 0 


يدقع مايكل ساندل بأن مفهوم رولز للمجتمع أى ما يدعوه بساتدل بالمفهوم العاطقى 

أمعع هت لقادع لستادع5 للمجتمع يعد ضعيفقًا للغاية فى تحقيق أهداف مفهوم "رولن” 
عن العدالة.(") فيزعم بساندل قائلاً إنه لتقديم التضحيات الضرورية لنظرية "رولن" فى 
العدالة يما قى ذلك على سبيل المثال قيام الأعضاء الأفضل حالاً فى المجتمع بتوزيع 
المنافع على الأعضاء الأسوأ حالاً يقتضى ضرورة وجود أواصر صلة قوية بين الناس, 
والمجتمع الذى يطلب منهم تقديم التضحيات من أجله. ولإيجاد رابط يتميز بما يكفى 
من القوة لأن يجعل من مشاركة الأقراد الأفضل حالاً امتيازاتهم مع الآخرين أمراً 
ممكنا سيكون من الضرورى أن يحددوا هويتهم الخاصة:؛ وأهدافهم الرئيسية بطرق 
تتفق مع تصور معايير المجتمع والأهداف العامة له. وعندما ترى هوية الناس فى جزء 
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منها متبثقة عن الخبرة المشتركة مع الآخرين الذين يلتزمون متلهم تمامًا بالمحافظة على 
معايير وأقانيم مماظة فإنهم لا يخلقون رابطًا قويًا مع هذه المعايير قحسب بل أيضا مع 
من يدعمها من الناس. وهذه الحقيقة تزيد من احتمال أن يصير الناس على ابستعداد 
للتضحية ببعض من مزاياهم ومناقعهم من أجل الخير الأعظم للمجتمع. وهذه الرؤية 
لا تعنى أن الناس لا يمكنهم؛ على صعيد آخر؛ ألا يكسروا هذه الروابط: ولكن تعنى؛ 
أنه إذا كان الناس فى سبيلهم إلى تقديم التضحيات للآخرين؛ فيجب عليهم أن يفكروا 
قى أنفسهم بصفتهم قى رياط وثيق بمن يقدمون إليهم المساعدة والتضحية. فبناءً على 
هذه الرؤية. حسب ساندل فإننا عتدما تقول إن أعضاء مجتمع مترابطون بفعل الشعور 
بالاجتماعية فليس من اليسير القول بأن الكثير منهم يقر بمشاعر كوميونية» ويسعى 
وراء أهداق كوميونية؛ يل نقهم وقتئذ أنهم يدركون هوبتهم ... بالصفة التى يضعها لهم 
المجتمع الذى يعدون أنفسهم جزءًا منه.(19) 

بالنسبة ل 'ساندل” لن يتوفر لمجتمع 'رولز” ما يكفى من القوة لتأمين هذا النوع 
من التضحيات التى سيسديها الناس إليه إذا كان خليقًا بهم تحقيق ما وضعه رولز من 
أهداف. هذا لآن رولز يرفض أن يكون الشعور القوى بالاجتماعية أبساسًا لإرساء 
الهوية الفردية. لماذا بسيكون المجتمع السياسى عند روإز بهذا الضعف الشديد؟ بالنسية 
ل تسائدل" يحدد الأقراد عند رواز أهداقهم الشخصية وخططهم قى الحياة ليس فى 
إطار وضع اجتماعى ما ولكن خارجه (") . لاشك أن الذات 8616 عند رولز تظهر فى 
إطار سياق من الوقائع التى تضم قيم عامة: ووجهات نظر معينة. ولكن هذه الذات 
تعمل كما لو كانت هذه القيم ليس لها بالضرورة أثر على الذات التى يصير عليها 
المرء. قيقول ساندل ": المرء (الشخص) ... عند رولز دائمًا ما يكون؛ ويلا مزايدة؛ 
سابقًا على قيمه. وغاياته. ولا يقف تشكله عليهما يصورة كاملة.('") .لأن النفس 
دائمًا ما تحافظ على مسافة بينها وبين قيم الوضع الذى يعيش المرء فيه. علاوة على 
ذلك ونظرا لآن أبساس الارتباطات العامة تجاه الآخرين تبقى فى استناد الناس؛ فى 
هويتهم وكيانهم؛ على قيم عامةء ويسيب أن الأشخاص عند روإز لن يقعلوا هذا فى 
الحقيقة - فإنهم لن يضعوا أساسا قويًا لارتباطات مشتركة نحو الآخرين. وبالتالى فإن 
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رؤية رولز بالنسبة ل “ساندل" توحى بأته "ليس هناك التزام يمكن أن يحكم قبضته على 
بحيث لا يمكنتى أن أفهم نفسى بدونه. ليس من تحويل لأغراض وخطط الحياة أن يكون 
بهذا القدر من الإخلال بالاستقرار بحيث يمزق خطوط ومعالم هويتى. وليس من 
مشروع يمكن أن يكون بدرجة الجوهرية بحيث يكون التحول عنه يمثاية دعوة إلى الشك 
فى الشخصية التى أكون عليها.!'") ليس هناك فى ذلك كله بالطبع ما يقول إن رولز 
ينفى وجود وضع مشترك يعيش الأفراد فى ظلّه خارج حياتهم. ف “رولن” يرسى دعائم 
نظام من القواعد التى تأمن لكل فرد تلك الحقوق التى تتيح له اتباع مسار حياته, 
وخططه وفق ما يختاره. ويجب على كل فرد أن يكون فى وضع يخول له إقرار أى نفع 
له يرغب فى تتبعه. فليس من الواجب أن يكون هناك مفهوم خاص للخير يصبح على كل 
قرد أن يخضع لهء فاقدا بذلك حرية تحديد المفهوم الذى يرتضيه فى تتبع مسار حياته. 
ودائمًا ما يعطى رولز الأولوية للحقوق على أى مفهوم للصالح العام الذى من شان 
الأفراد أن يخضعوا له.79) ١ ٠‏ 

وهنا قإن الإطار القائم على الحقوق عند رولز يوحى عند ساندل ب "ذات” ضحلة 
أو ذات لا تبدو سوى مجرد وعى بمطاليتا ورغباتنا الراهنة المياشرة."29") هذا النمط من 
الذات يعمل فقط بالأصالة عن تلك الرغيات: والحاجات الحادثة له على مدار حياته. إلا 
أن ساتدل يدفع بوجود ذات أكثر عمق وتأملاً. هذه الذات المتأملة تسمح للمرء أن يقهم 
ارتباطه بذلك النمط من المجتمع الذى يطرحه رولز جانبًاء ولكته قى الوقت نقسه ومتما 
أشرنا توا ؛ حسب ساندل؛ يعد رواز قى حاجة فعلية إليه. وهذه الذات الأعمق هى نتاج 
"ارتياطاتهاء ومعارفها المتنوعة, والمختلفة..."0*") فالذات عند ساندل تدرك أنها تعتمد 
بشكل شديد على مجتمع معين. ويتامل المرء لنفسه من هذه الزاوية فهى يدرك الطريقة 
التى تتشكل بها هويته أو كيانه الداخلى بفعل العلاقات أى الارتباطات المختلفة التى 
يقيمها المرء مع الآخرين ممن يتقاسمون معه الكثير من الأشياءء والقيم بشكل عام. 
والذات الأعمق ليست مجرد ذات ساعية إلى رغباتء وحاجات بل هى قادرة على تأجيل 
السعى وراء هذه الأمور إلى حين تقر أيّا من أساسيات المجتمع الأوسع: والأطول أمدا 
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فالذات عند سائدل تيدو متجددة وفق القيم السائدة قى المجتمع الذى يعيش فيه 
المرء ووفق الحاجة إلى تدعيم تلك القيم عبر مسار حياته.('") فى هذا الإطار ستفصح 
الذات عند ساندل عن العلاقات المميزة للقرد العاكق على تدعيم شرائع التزام القضيلة 
المدنية للمجتمع بالصالح العام. فى سبيل هذا ستضع هذه النفس تسقًا من القواعد 
التى تضمن الحقوق لكل فرد فى سياق يؤكد أن الأبعاد الاجتماعية للحياة ليست مهددة 
بئى حال من الأحوال لتلك الحقوق. حيث إن الناس لها حقوق ومن ثم سيحصلون عليها 
فى سياق تُحدد فيه الأهداف أو القايات من الحياة التى نسعى وراعفا من منطلق 
حقوقناء فى ضوء القيم المسترشد يها والمعايير الخاصة بالمجتمع. عندما نحدد الحقوق 
بهذا الأسلوب حينئذ فقط يكون من الممكن أن يستمر الناس فى شعورهم بالتعلق 
والارتباط المتبادل مع مفاهيم مشتركة للصالح العام. 

ومن شأن رولز بالطبع أن يرد بآن مجتمعه المدنى الليبرالى يستند إلى قيم رئيسة 
للمجتمع . خاصة المعايير المتصلة بالإجماع المتداخل كما وصفه. وهنا يمكن للأقراد أن 
يتعرفوا على المعايير الخاصة بمجتمعات يعينهاء ويجعلوا منها ساسا لهويتهم. فإذا 
كان المرء راعَيًا فى أن يصير متديدًا يجب أن يتعرف على المعايير الدينية» ويصبح 
عضو فى جماعة أو مجتمع متدين: وإذا رغب فى الارتباط بمزايا حياة جعالية يمكنه 
أن يصبح إذن عضو فى جمعية للفنونء وهكذا. كل ما يطلبه رواز أتنا قى مسار 
ارتباطنا يأية جمعية أو جماعة لا نلقى بأتفسنا فى وضع يجردتا من أى حق من 
حقوقنا الأساسية. فالالتزام الاجتماعى لا يمكن أن يكون بالقوة الكافية إذا تعرضت 
هذه الحقوق للتهديد؛ فإذا ما حدث ذلك سيتساع "رولن” وقتئذ ما إذا كان نقد المؤمنين 
بالقيم الجمعية يهدد الحقوق الأساسية ياسم إعلاء الأساس الاجتماعى للهوية؛ أم لا؟ 
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الفصل الثالث عشر 
الرؤية المحافظة 
بيرك وتوكقيل وأواكشوط 


-١‏ مقدمة 


نتفحص قى هذا الفصل أفكار كل من إدمون بيرك عاتنا8 لصادمك5 ١1/55(‏ - 
١17‏ ) والكسى دى توكفيل و !الاعناوءه1 ول ولاعلة (14.5 -1865): ومايكل 
أواكشوط خاه5ههءاهه اءهدهة1(11 15 - 1990). وهم كتّاب يعد المجتمع بالنسبة لهم 
بمثابة مستودع للحكمة المتضمنة فى الخبرة التراكمية. فقد ناقش كل متهم المجتمع فى 
ضوء تلك القيمء والتقاليدء والمؤسسات التى ثبتت على محك الزمن فى مجرى مواجهة 
التحديات: والمشكلات المتواترة» والمستمرة ٠‏ حيث نرى أن التيار المحافظ يميل إلى رؤية 
هذه الأبعاد التقليدية للمجتمع كسس ذات أهمية بالغة قى إرساء المجتمع المدنى الذى 
يمكنه منح كل من الحقوق, والحريات» وأيضًا توفير مناخ من الفضيلة المدنية. 

وإذا كانت الرؤى الليبرالية للمجتمع المدنى؛ تلك الساعية هى الأخرى إلى حماية 
حريات وحقوق الفرد فى إطار من الفضيلة المدنية ملائم لهذه الأهداف؛ لم تشدد دائّمًا 
على الصفة التقليدية للمجتمع كبساس لتأمين الحقوق» والحرية فإن الكتاب الليبراليين 
على أية حال ينطلقون من فكرة تتعلق بما يجب أن يكون عليه المجتمع الصالك؛ أى 
مجتمعا يعلى من شأن الحرية» والحقوقء ومن ثم فهم يخلقون من الشرائع ما يبدى 
بمثابة مقاريات عقلانية لتحقيق هذه الفكرة. أى أن سس المجتمع المدنى تتمثل؛ 
بالنسبة لليبراليين؛ فى تلك الحلول التى تعتبر عقلانية» وتشير إلى أساس للتغلب على 
العوائق المختلفة التى تقف فى سبيل الحرياتء والحقوق. فقد رأى 'هوين" 8عهططه! أنه 
من الضرورى لتحقيق الحرية أن نتغلب على الميول المدمرة فى الطبيعة الإنسانية وذلك 
بتشكيل مجتمع مدنى يقوم على قوانين طبيعية (عقلية)» ووجود الدولة اللوياثانية -وا/:ها 

مهطة القوية لتطبيق هذه القوانين. وبالنسبة ل "لوك" عاهه! فحتى رغم أن "حالة 
الطبيعة" قد ظّن بها فى البداية أنها سلمية هادئة؛ فإنها سرعان ما تصبح ساحة 
يملؤها الصراع تماما مثل حالة الطبيعة عند هوبزء ومن ثم يأتى المجتمع المدنى الذى 
يفصح عن التزام بالحقوق الطبيعية» ويقوم على التسامح, وحكم الأغلبية المقيدة ليخلق 
التأمين الضرورى الحريات المتساوية. أما عند "كانط" :8ه! فإن الناس لديهم نزوع 
طبيعى نحو العمل بطرق تخدم ذاتهم؛ وأن الهدف العقلانى لتأمين حرية كل شخص 
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لا يمكن تحقيقه إلا عندما يتم تنظيم المجتمع بطريقة تكون المصالح المختلفة قيها 
متقابلة: ومتعارضة مع بعضها البعض. أما بالنسبة ل :ستيوارت مل" اقلا فالحرية فى 
المجتمع المدنى لا تُدرّك إلا عندما يتم إرساء دعائم ثقافة فكرية عالية. وأيضا خيرة من 
الحكم النيايى للمساعدة على مواجهة الأنانية التى تطلق عنانها خبرة السوق. أما 
هيجل ا6وه! فقد أكد على رؤبة للتاريخ تبين القاعدة العقلية للمجتمع المدتى فى 
مؤسسات من قبيل النقابات والدولة» والتى يلقن كل منها الأفراد تعاليم تقتضى منهم 
أن يسلكوا بطرق تتغلب على أناتية السوقء وتحمى كلاً من الحقوق الفردية» والصالح 
العام. وأخيراً وجدنا 'رولن” 88015 قد سعى لإقامة مجتمع يمكنه التغلب على مهددات 
الحرية التى يطرحها التنوع. وكان مفهومه عن العدالة قائمًا لحماية الحيز المستقل 
المكون من الجماعات, والمنظمات التى تشكل المجتمع المدنى. ولكن يسبب قلقه من أن 
تفرض هذه الجماعات مذاهيها الأخلاقية الخاصة على بعضها البعض فقد دافع رولن 
عن مفهوم سياسى يتطلب من كل عضى قى المجتمع أن يحترم حقوق جميع الأعضاء 
الآخرين. 

فى المقابل سيحاول الكتاب المحافظون فى مجال المجتمع المدنى أن يضعوا أيدينا 
على أهمية التقاليد التى تساهم فى المجتمع المدنى عن طريق تأمين الحرية التى 
يضمنها ذلك المجتمع. ومن ثم بسيسعى المحافظون إلى الخروج من هذه التقاليد يتعلم 
تلك الحقائق العملية, والمستمرة التى تساعد؛ أينما دعمت بشكل صحيح؛ فى المحافظة 
على التزام طويل الأمد بالمجتمع المدنى. 

بالإضافة إلى أن هذه التقاليد ستكون قاعدة أى أرضية لهوية كل شخص. وقد 
ناقشنا ما شايه ذلك فيما قدمه بساندل” !58008 من نقد المؤمنين بالقيم الجمعية ضد 
رواز فى الفصل السابق. فالأقراد يتلقون شعورا واضحًا بهويتهم؛ يما فى ذلك 
معرفة القيم الجوهرية التى تمدهم بجوهر حياتهم؛ عندما يتقاسمون؛ ويشاركون 
الآخرين تقاليدء وقيما عامة. ويالنسبة للمحافظين ليست القضية إلى أى مدى نحن 
أحرارء فبدون وجود تقاليد مشتركة ستفتقد حياتنا للجوهر. لأنه رغم أننا قد نستطيع 
الاختيار من بين الإمكانات الكثيرة للحياة فنحن سنفتقد امتلاك القيمْ الجوهرية مثل 
الأفكار الدينية؛ على حد قول بيرك؛ أو القدرة على المشاركة فى خبرة ديمقراطية كما 
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سيروج توكفيل. فالقيم من هذا النوع تمنح هدفًا . ومعنى لحياتنا علاوة على أنه فى 
خلق الفرد لهوية مرهونة بالوضع الاجتماعى يجد المرء نفسه قى نظام إنما وضع 
لتقدير أهمية المجتمع فى المساهمة فى التطوير الكامل لكل فرد. ويناء على معرفة 
أهمية المجتمع يتعرف الأقراد على الحاجة إلى المحافظة على احترام المجتمع المدنى 
الذى يضمن ذلك النوع من المجتمع. 

فى هذه الحالات الخاصة بالكتاب المحافظين الثلاثة النين نناقشهم فى هذا 
الفصل نجد أن التقاليد والعادات مئخوذة كمصادر رئيسية مساهمة فى تأمين شعور 
بين الناس بالهوية الشخصية: وحماية الحقوق الأإساسة: والتزام بالفضيلة المدنية.(١)‏ 
وسوف يداقع كل كاتب نناقشه فى هذا الفصل عن أنواع مختلفة من القيم الاجتماعية 
التى تعتبر مسئولة عن كل من التمانسك الاجتماعى: والهوية الفردية» ومن ثم هناك 
مفاهيم مختلفة للمجتمعء ودور الفضيلة المدنية الذى تلعبه فى المجتمع. بالنسبة 
ل “بيرك”؛ قبالإضافة إلى الدينء والاهتمام بالتقاليد المرتبطة بكل من الأرستقراطية 
الطبييعية لاعهعهأوانة لدناقه: والنظام الطبيعى 05086 ا08:1:8 للمجتمع؛ يتصف 
المجتمع باحترام أهمية الانتماءات المحلية والاعتدال. وبالنسية ل "توكفيل” الذى بيْن 
أيضا مثل بيرك أهمية الدين, والاعتدال هناك أهمية بالغة أضفيت على الحيز المستقل 
للجماعات الطوعية؛ وأيضًا صيغة من الروح الفردية التى تعكسها بل وتشكلها 
الخبرة الديمقراطية. بالنسسبة أيضمًا ل 'توكفيل' تحل روح المساواة محل 
الأرستقراطية الطبيعية عند بيرك. أما اواكشوط فيسعى إلى تحديد تلك التقاليد التى 
تجعل من الممكن تحقيق مدى من إمكانيات الحياة فى حين تحرر الناس من الطغيان, 
والنظم الخاصة بالتنظيمات الضخمة التى تفرض إرادتها على الناس وتنكر عليهم 
حريتهم. فى اختيارتا لهؤلاء المفكرين المحافظين الثلائة. يتمثتل قصدنا إذن فى إظهار 
أن مذهب المحافظين يحتوى؛ شأته فى ذلك شأن التيار الليبرالى؛ على أصوات 
متتوعة ومختلفة. 1 
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؟-- إدموند بيرك: الغرض من المجتمع المدنتى 

زاول إدموند بيرك العمل السياى لزمن طويل كعضى فى اليرلمان البريطانى إيان 
القرن الثامن عشر,ء!*) وكان واحدًا ممن هاجموا الثورة الفرنسية!") مع ذلك لايد لتا 
من توضيح أن "بيرك" لم يكن فى المقابل معارضمًا الثورة بشكل عام لأنه أيد الثورة 
الأمريكية. تُرى لماذا يؤيد ثورة دون الأخرى؟!**) لقد أيد الثورة الأمريكية لأنه لم يتفق 
مع السياسات اليبريطانية التى هددت الا الرخاء التجارية فى أمريكا. فقد رأى 
بيرك أن الوضع التجارى الأمريكى قد اتبع منهج السوق الحرة الذى ارتبط بصيغة من 
الحياة الاقتصادية المنظمة لذاتها عملت كقيد أى كابح على تدخل الحكومة فى حياة 
الناس» وساهمت فى الاستقرار الاجتماعى بتأمين حقوق الملكية. ولكن فى فرنسا سعى 
الثوار إلى الفتك بالتقاليد الموجهة للمجتمع بما فى ذلك ما ثه صله بالملكية نأتهمه:م, 
والتجارة بالإضاقة إلى المؤبسسة الوحيدة التى كانت تحاول المحافظة على هذه التقاليد 
متمئة فى الملكية لإناه:دهه5 والتى كان "بيرك" يؤيدها.(') لذلك فى حالة الثورة 


(*) كان بيرك" برلمانيًا كبيرًا من اللويغ (حزب الأحرار الإنجليزى) ذا طبع عنيفء وفكر قليل المنهجُية (على 
الأقل فى عرض قناعاته). انظر “تاريخ الفكر.السياسي ؛ جان توشارء وآخرون: ترجمة د. على مقلد. الدار 
العالمية للطباعة والنشر والتوزيع, ببروت.9/7١1‏ . (المترجم) 0 

(**) فى الزمن الذى كانت فيه قارتان تصطخيان بأكبر تورتين ديمقراطيتين هما الثورة الأمروكية والثورة 
الفرنسية قى ستة 141٠‏ كان بيرك يصدر كتايه تأملات فى الثورة الفرنسية يهاجم فيه الثورة القرنسية 
يبسيايها وأهداقها متدرا إن قكرة حقوق الإنسان التى نادى بها روسو وحتى تلك التى حددها لوك. فكرة 
مجردة لا نقوم على حقيقة. وما الحقوق الطبيعية إلا من اختلاق الإنسان؛ ذلك أن العلاقات الاجتماعية 
ينظره وجدت مع الإنسان ولم تطرأ عليه. ولكن بيرك قى الوقت نفسه؛ اعتبر أن العلاقات فى المجتمع تتغير 
مع حاجات هذا المجتمع. واعترف باهمية الرأى العام واعتيره أقوى سند للدولة. ولم بتردد بيرك فى 
متاصرة مطالب المستعمرات الأمريكية, والدفاع عن حقوق الهتود الحمرء والمطالبة يحمايتهم من استقلال 
الشركات والمؤسسات التجارية البريطانية. ولكنه من جهة تانية ظل يعتير أن السيادة فى إنجلترا ليست 
ملكا الشعب باعتياره لا يستطيع أن يقوم يأعباء الحكم. ومطالب الشعب إذا تواققت مع استمرار الحكم 
ومبادئ العدالة والعقل تصبح يمثاية قوانين تقيد الطبقة الحاكمة ليس إلا. وعلى هذا قإن السيادة هى ملك 
البرلمان الذى يمثل دور الحكم فى مطالب الشعب. وهذه السيادة هى نتيجة تطور تأريخى وبدبستور. انظر : 
د. قاروق سعدء "الأمير- تراث القكر السياسى قيل الآمير ويعده”. منشورات دار الأقاق الجديدة. 
بيروت.1940 . (المترجم) 
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الأمريكية ذاد الثوار عن تقاليد اجتماعية نافعة: ولكنهم فى فرنسا هددوا هذه التقاليد, 
لذلك فقد أيد بيرك الثورة الأولى دونًا عن الثانية. 

لقد يدت معظم كتايات 'بيرك” السياسية فى صورة خطب أو حجج قُدمت كرد 
على قضايا سياسية بعينها0). فرد فعله على التورة القرنسية كانت منااسبة لكتاية بيان 
عن المبادئ السياسية التى كان يستند عليها فى عمله.0) وفى مناقشة كتايه " تأملات 
فى الثورة الفرنسية" ععموع أه ممتاساملاء8 عط”ا مه 611611005 نتتيع هنا بعض 
هذه المبادئ» وتقدم مراجعة لمنظوره فى المجتمع المدنى. وسوف تناقش فى هذه الجزئية 
مواقف "بيرك" ورؤيته لإسس المجتمع المدنى يما فى ذلك أهمية الحقوقء وأيضًا دور 
الحكومة فى المجتمع المدنى. 

فما هى إذن رؤية بيرك فى المجتمع المدنى؟ المجتمع المدنى يجب أن يحمى حقوق 
الأقراد. وفى التأكيد على الحقوق عند "بيرك" لا شك أن المجتمع المدنى يعد محل تحبيذ 
وتطلع, لأنه طريقة للحياة افضل قدرة على تلبية الحاجات الإنسانية الأإساسية. يقول 
"بيرك" هتا: 'إذا كان للمجتمع المدتى أن يقوم لصالح الإتسان فإن كل المصالح التى 
قام من أجلها تصيح من حقه أى الإنسان. فهى شريعة للإحسان عهدهء]أومءط 
والقانون نفسه هى إحسان مستند فى عمله إلى قواعد.(') فيفضل وجود حاجات 
أبساسية لدى الأفراد يكون لهم الحق فى أشياء متنوعة بما في ذلك وعلى سبيل المثالء 
الحق فى العدالة فيما يتعلق بالطريقة التى تعاملهم بها الدولة, وأيضًا يعلاقاتهم 
بالآخرين بالإضافة إلى الحق فى الانتفاع بعملهم وقدرتهم على تحقيق حياة كريمة, 
والحق فى تعليم أطفالهمء وفى وراثة أملاك الآباء والحق فى تلقى "العزاء عتد الموت” 
أ بمعتى آضْ حق الناس المشاركة فى الدين. 

كما أنه من شأن المجتمع المدنى أن يتيح للمواطنين الحق فى تصيب عادل فى كل 
ما يمكن المجتمع؛ بكل ما أوتى من مهارة وقوة؛ أن يصنعه من أجلهم.(') مع ذلك ووفق 


(*) لم يكتب 'بيرك” بحئًا حول النظرية السياسية: وأقكاره حول السياسة معروضة فى رسائل» وخطبء 
ومقالات هجومية ظرفية وهو ينطلق من الأقوال المأثورة ومن دفققات شاعرية أو جدالية» ومن حجج ضد 
الإنسان هادقاً قى أغلب الأحيان إلى نتيجة عملية. انظر : جان توشار. ص. 017 (المترجم) . 
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هذه الرؤية. فحتى مع امتلاك الجميع للحق نفسه فى معاملة عادلة قلن يكون مآل كل 
شخص إلى المزاياء والمنافع المادية نفسها. فالأمر عند بيرك "أن الناس يمتلكون حقوقا 
متساوية: ولكن ليس فى أشياء متساوية ') . ومن شأن رؤية بيرك فى المجتمع المدنى 
أن تسمح لمن يمتلكون قدرات أعلى أن يجنوا نصييًا أكبر من ثروة المجتمع عندما تكون 
جهولهم منتجةء وناقعة للمجتمع. وهذه الخاصية للمجتمع المدنى إنما تشير إلى عزم 
بيرك" على التوكيد يشدة على حماية الأرستقر قراطية الطبيعية. وهى من أحد معالم فكر 
بيرك التى بسنتاقشها لاحقًا . 

ومنظور بيرك قى المجتمع المدنى يساعد على استجلاء السيب الذى لم يجعله 
يرسى دعائم الحكم على حجة الحقوق الطبيعية *) عاطوة أهداهه. قهناك مذهيًا 
للحقوق الطبيعية أستخدم؛ كما رأينا عند 'لوك"؛ فى تبرير الالتزامات من جانب 
الحكومة تجاه حماية الحقوق. على سبيل الال يشير هذا المذهب إلى أن الأفراد 
يمتلكون حريات معينة بقضل كونهم بشرا »لهم حقوق لا يمكن لأية حكومة أن 
تتخطاها. ورعم عدم إنكاره وجود حقوق طبيعية أسابسية معيته للجميع إلا أن "بيرك" 
قد دفع بن مذاهب الحقوق الطبيعية لا يمكن استخدامها كئساس لتبسيس حكومة.(8) 
فقد رفض بيرك هذه المقارية لأنه اعتقد كما رأيناء أن الحقوق كانت نتاجًا لالتزام 
المجتمع بتأمين الحاجات الإنسانية. وذكر "أن الحكم هو تدبير من حكمة الإنسان 
لتوفير رغباته. فالإنسان له الحق قى أن تتوفر له هذه الرغبات بفعل هذه الحكمة"(١)‏ , 


(*) مفهوم الحق الطبيعى المتعيز عن الحق الوضعى قديم قدم القلسفة. وهو يبرز فى العصور الإغريقية القديمة (تمييز 
أنتيقون بين القوائين المكتوية والقوانين غير المكتوية). وقد أخنت المسيحية هذا المفهوم, الذى يظهر القانون 
الطبيعى كثته التعبير عن الإرادة الإلهية. ومن ثم لا يمكن القول إن القرن السابع عشر هو مخترع الحق الطبيعى. 
كذلك غروسيوس. الذ ى اعثر خطأً منشئ الحق الطبيعى» والقاتون الدولى؛ وهو ليس له يد في هذا ولا ذاك. وعمله 
يتعاق حصرًا وشكلاً وأأساسا التراث السكولائى ومؤلقاته تعد عملاً يراوح بين الحق الطبيعى الميتافيزيقى. والحق 
العقلاني. وقد كان الحق الطبيعى قى نظر غروسيوس "هو قرار عقل سليم ينظر فى أمر من الأمور فيحكم عليه 
يحسب مناسبته أو مخالقته للطبيعة العاقلة المؤانسة, هل هو فاسد أخلاقيًا أم غير فاسد ويالتالى هل هذا العمل 
واجب أى مخلوق من قبل الله خالق هذه الطبيعة". وهذا التعريف معقد تجد فيه صدى المحاجات بين سواريز: 
وفاسكيز وهو يدل على كل ما يدين به غروسيوس للذين سميقوه. انظر :المرجع السايق . (اللترجم) . 
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وفى رفضه القبول بالحقوق الطبيعية ساسا للحكم رفض بيرك وجهة النظر 
القائلة بأن الحكومة إنما توجد للإعلاء من رؤية للمجتمع تتصف بالتجريد والكمال 8ه 
الاأنا 06718160 800 86951181. توحى هذه الرؤية الكاملة للمجتمع بطراز من المجتمع 
المستقبلى الذى سيحل محل التنظام القائم بصورة كاملة. لماذا تعد هذه المقارية مشكلة 
بالنسبة ل “بيرك"؟ لأسباب عديدة: أولاً عندما يعلم الأقراد أن بإمكانهم العيش بما 
يتفق مع فكرة مجردة للمجتمع الكامل فهم بالضرورة بسيتخذون موقفًا مفاده أن أى 
شىء يرغبون فيه يمكنهم الحصول عليه» وتبرير هذا الموقف وقتئذ هو أن لديهم حقًا 
طبيعيًا فى جميع الأشياء الممكنة فى الطراز المكتمل الكامل للمجتمع. فبقعل الحق قى 
كل الأشياء فهم يريدون كل شىء )٠١(“‏ 

وأيتما يسود هذا الاتجاه ستعم الفوضى ا(30816, ولن يصير المجتمع حينكذ 
قابلاً السيطرة أو الحكم. وقد رفض بيرك هذا الوضع لاعتقاده أن "المجتمع لا يتطلب 
فققط إخضاع عواطق الأقراد بل أيضمًا هناك ضرورة لإحباط: ويصورة متكررة: جنوح 
الأفراد جملة وتفصيلاًٌ ٠ )١١(‏ 

إن المواطنين فى حاجة إلى التعرف على التزاماتهم يتدعيم معايير الفضنيلة المدنية لأن 
هذه المعايير تُعاين, وتكبح العواطف الجامحة. إذن فامتلاك الحقوق لا يعنى مجرد امتلاك 
ترخيص بالعمل بطرق تخؤل لنا إحراز حاجاتنا الإساسية؛ بل بالإضافة إلى ذلك تدل على 
كوابح أى قيود على الحياة يجب على الجميع الامتثال لها. ويموجب هذا المفهوم فإن القيود 
على الناس» وحرياتهم أيضا لابد وأن تحسب من ضمن جملة حقوقهم."17) وهذا الجانب 
يعد مهما فى عدنا ل “بيرك واحدًا من ضمن مفكرى المجتمع المدثى ؛ لأن من المذاهي 
الإساسية للمجتمع المدنى التى يشترك فيها بيرك مع المفكرين الآخرين للمجتمع المدنى هو 
أن الحقوق لا يمكن أن تستمر إلا فى وضع يتضمن التزامًا بتلك الفضائل المدنية التى 
تضع من الكوايح ما يجب على الجميع الامتثال لها. 

المشكلة الثانية عند “بيرك' فيما يخص حجة الحقوق الطبيعية: والمقهوم المجرد 
لمجتمع كامل أن حجة الحقوق الطبيعية كانت ترمز إلى إخفاق هذه المقارية فى إدراك 
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أن الحقوق ليست منقوشة على الأحجار ولكنها تتغير بتغير ظروف المجتمع. ققد ذكر 
أن طبيعة الحريات, وأيضنًا الكوابح تختلف باختلاف الظروفء وأنه لا يمكن إرساؤها 
وفق أية قاعدة مجردة!*): وليس هناك حمق كثر من أن تناقش الحقوق وفق هذا 
المبدا.''') فبتغير الظروف تنش الشكوك المتعلقة بما يجب أن يكون بمثابة حق أو حد 
ملائم يفرض على السلوك الإنسانى. على سبيل المثالء نرى اليوم خلافًا كبيرا حول 
قضية ما يعنيه إعمال القانون فى مجال سلوك الشرطة. هل يمكن للشرطة أن تستوقف 
وتفتش الشخص جرد أنه بيدو مثيرًا للشك أم عليهم الاحتكام لمزيد من الإرشادات 
المؤكدة, وشديدة الإقناع والتى بدونها بسيعدون بذاك من المنتهكين لحق الأقراد فى 
الخصوصية؟ 

وحيث توجد خلافات حول ما يمثل الأفضل فى أمور من هذا النوع لا يمكننا أن 
نعتمد على مبداً مجرد لإقرار الوضع الأفضلء وهذا يعنى: على سبيل المثالء أنه بدلاً 
من جعل مبداً واحد مجردًا - كالحق فى الخصوصية على سبيل المثال - أبسابسًا 
للحكم لابد أن نسآل أنفسناء فى بسياق تحديد طبيعة الممارسة الشرطية السليمة» عن 
الآثار الكلية المنتظرة من تغير الممارسات الموجودة. فإذا نحن قررنا أن نتيجة تخويل 
الشرطة مزيدًا من السلطة هو الحد من النشاط الإجرامى , فان المجتمع قد يويد وقتكذ 
تخويل الشرطة مزيدًا من السلطة حتى إذا كان هذا يعنى اتتهاكًا الحق فى 
الخصوصية يشكل أى يآخر. وهذه النتيجة قد تكون مقبولة لأنه أحيانا ستقضى 


(*) اتهم بيرك" فى كتابه 'تاملات فى الثورة القرنسية؛ الذى يستتد إليه الكاتب هنا؛ هذه الثورة بأتها ثمرة عقل 
الفلاسفة المجردء الذى لا يمكنه أن يولد سوى الفوضى والعنف. وحين يتخذ الوطنيون الفرنسيون هدقًا لهم 
إقامة الحرية والمساواة العالمية» إنما يديرون ظهورهم للطبيعة. ولا ريب أن فكرة الطبيعة التى يستند إليها بيرك 
تفتقر إلى الوضوح: فهو يدخل فيها اعتبارات لاهوتية - متوقفة على الربوبية المبهمة - كما يدخل فيها مراجع 
نرائعية - معرقة اليشر بالطبيعة وفقًا لاختبارهم. لكتنا بكل وضوح تشعر بأن هناك واقعا لا يتوقف علينا ولا 
يمكننا الإلمام به إلا إستتادًا إلى التراث الذى صنعه الأجداد بيطء؛ وإلى تجارينا الخاصة. وهو يقود إلى رفض 
المشاريع الصادرة يقرارات والمراهتة على ميتافيزيقا الإنسانية يوصقها مشاريع خرقاء وخطيرة. إن نبستورا من 
صنع التأمل هو دبستور غير فاعل ولا عملى. اتظر “تاريخ الأقكار السياسية: فرانسوا شاتيل. ترجمة خليل 
أحمد خليل, كتاب القكر العريى, , 1984 (المترجم) . 
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الضرورة أن نوسع من سلطات الشرطة على حساب الحق فى الخصوصية بحيث يمكن 
للأقراد أن يقدوا إلى أعمالهم اليومية دون خوف. 

إن من الأسياب التى تجعل من مقارية 'بيرك" مقارية محافظة هى أن نقطة البداية 
عنده؛ فيما يخص التفكير فى قضايا من قبيل ممارسات الشرطة؛ تتمثل فى السؤال 
عن الآثار التى ستقع على المجتمع من جراء تغيير ما هو واقع من ممارسات. وإذا 
حسينا أن الأثر سيكون فى صالح الناس يمكن تقيير ما هى موجود من ممارسات. 
ولكن فيما يخص مناقشة التغيرات بالنسبة للمجتمع: فنحن إذا بدأنا من صورة مجردة 
مجتمع مثالى: إنما نبحث عن مجتمع يمكن أن يجبسهد أحد المثل» وقتكذ لا نسال 
أى تيالى بما إذا كانت التغيرات المرغوية للطرق الموجودة قى الحياة تسبب أضرارا 
حادة بالنسبة للناس أم لا. 

ومن ثم كان من شأن 'بيرك' أن يرقض الرؤية العقلانية للمجتمع المدنى تلك الرؤية 
المطابقة والنموذجية فى فكر كثير من الليبراليين الذين سبق مناقشتهمء فالرؤى الليبرالية 
يشكل عام انطلقت فى الغالب من افتراضات أساسية حول الحياة السياسية مثل تلك 
التى وجدناها عند "هويز" أو "لوك فى حالة الطبيعة» أى فى توقعات هيجل ومقاهيمه 
المجتمع المدنى؛ أى مفهوم رولز للوضع الأصلىء قمن خلال تلك الفروض تم رسم صورة 
أى طراز مكتمل من السيااسة والمجتمع. إلا أن هذه المقارية قصرت عن الغرض لأنها 
أخفقت تمامًا فى أن تضع فى الاعتبار كيف أن تمزيق الممارسات الموجودة قد يضر 
بقدرة المجتمع المدنى على تأمين الحاجات الأساسية. ومن الضرورى دائمًا أن نفهم 
بوضوح ما أسماه وولدرن 5ه0إهللا- نقلاً عن "بيرك" ب "الحكمة الفامضة" -0مادونزم 
ه50 ذاه التى دعمت وفسرت المجتمع.!*') تلك الحكمة التى أهملتها أى أسقطتها 
المقاريات العقلانية من اعتبارهاء والتى يجب على الأقراد أن يقهمونها ويعملوا وفقًا لها 
إذا كنا بصدد المحافظة على مجتمع يصون الحرية الإنسانية. 

ويناء على رؤية بيرك لإسس المجتمع المدنى بما فى ذلك مكانة الحقوق؛ قإن 
السؤال المتيقى لنا هنا يخص الدور الذى ستلعبه الحكومة فى المجتمع المدنى عند 
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بيرك. بالنسبة له وكما يقول “فروهان” 60هاه5 :إن الحكومة تعمل قليلاً ... وتتصرف 
وفق قواعد نفعية للغاية.') يجب على الحكومة أن تعلى من شأن المساواةء والمنفعة. 
والمساواة هنا تعنى أن الحكومة عليها معاملة الأفراد بشكل متساو فيما يرتبط بالقانون. 
وفى إعلائها المنفعة يجب أن تضمن؛ أى الحكومة؛ أن القوانين فى صالح جميع 
المواطنين. وأنها تقوم يتأمين الحاجات الأساسية.!'') ولكن فى شروعها فى هذه 
الأنشطة يجب عليها أن تتحرك بخطى حثيثة وحذرة رافضة أن تجعل من رؤية مجردة 
وكاملة للمجتمع أبساسسًا لتصرفها. كما أنها لن تكون هى القوة الاجتماعية الركئيسية فى 
بث الفضيلة. قالمبشرون الحقيقيون بالقضيلة ومعلميها ليست بسوى التقاليد» والعادات 
الخاصة بالمجتمع التى يجب على الحكومة أن تحميها من أولتك الذين يحاولون تقويضها 
مثل الملحدين وأيضًا مما يقول فروهتن : "أولتك الأشخاص الذين لا يعترفون 
بالحاجة إلى حفظ وإعلاء ما يوجد من تقاليدء وأساليب, ومفاخر."17١)‏ 


*- الأرستقراطية الطبيعية 

مثلما أشرنا فيما سبق » فإن المجتمع الذى يقوم على التقاليد هو مجتمع تدرب 
لردح من الزمن على ممارسة أقضل الطرق لتحقيق» وحفظ الحاجات الأساسية: وعلى 
الأفراد أن يحترموا ما ينتج عن ذلك من ترتيبات. قالمواطنون لديهم التزامات مميزة 
متضمنة فى تقاليدهم ٠‏ وأعراقهم » فما طبيعة تلك الالتزامات؟ من الضرورة اللازمة أن 
يتقبل الأفراد حقيقة كون المجتمع مقسمًا إلى أدوار مخظفة منظمة تنظيما هيراركيًا 
لاألقءاطاع هط وأنهم يخدمون المجتمع من خلال هذه الأدوار التى يجدون أنفسهم عليها. 
ويدقع 'فروهان' هنا بأن هناك -- حسب بيرك" أسلسلة عظيمة للوجود" ؛ه «أدمك أممى 
9 يكون لدى كل شخص فيها مكان معين فى التنظيم العام للمجتمع. والبعض منا 
بما لديه من مواهب وفضيلة رفيعة فائقة يمكنه المساهمة بشكل أعظم من غيره فى الحياة 
العامةء متضمئًا ذلك الأنساق السياسية» والاجتماعية؛ والاقتصادية.() فى هذا الإطار 
يقبل بيرك بوجود أرستقراطية موروثة بهةاهع,»ط قائلاً : 
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إنها "نوع من التفوق المنظم اللائقء نوع من الأفضلية... تُكتسب غند الميلادء 
ليست بعصطنعة ولا بظالمة ولا تعوزها الحصافة(1١).‏ 
10 اع أن... عمتاعرعاعام 50111 ربعم مع ماحمع ع ىم مع عاناوع؟ اانععع0 16زهن 5" 


“ 0م103 201 ,1كنالثانا 1101 ,[211118 لقنا 'تعطااعم ذأ رطاراط 


ولكن فى الوقت نفسه نجد أن بيرك سلمٌ بوجود "أرستقراطية طبيعية." قائلاً : 
"ويل لأمة تنيذ بجنون وإثم عمل المواهبء والفضائل سواء مدنية» أى عسكرية؛ أو دينية, 
تلك المواهب التى وهبت لشرف المجتمع. وخدمته.!"') لقد انتظر بيرك أن يتم تقلد 
المناصب على أساس المواهب. فتلبية الحاجات المختلفة للمجتمع يمكن أن تتم على ٠‏ 
أحسن حال إذا ما أتيحت القرصة لمن هم أكثر قدرة على تولى هذا الأمر. فى هذه 
الحالة لا يجب للخلفية الطبقية الوراثية أن تقق فى سبيل تطور أى نشوء أرستقراطية 
طبيعية. وقد ذكر "بيرك" فى كتابه "تأملات فى الثورة الفرنسية" ردا على نقد وجه له, " 
أتحسينى أتمنى لو حصرت القوة والسلطة والتميز قى النسبء والأإسماءء والألقاب؟ 
لايا سيدى ليس هناك من مؤهلات للحكم إلا الفضيلة, والحكمة الفعلية أو المفترضة 
اللتان بمجرد وجودهما بالقعل يكون لديهما فى أية دولة أى ظرف أو مهنة أى حرفة 
جواز المرور السماوى للمكانة: والشرف الإنسانى17). 

فى تدعيمه للأرستقراطية الطبيعية دافع بيرك عن مجتمع يستند إلى نخبة مؤهلة 
كطريقة أقضل لحفظ الاستقرارء والعدالة العامة للمجتمع. فكيف سيتم انتقاء نخبة 
طبيعية لأغراض إدارة الحكومة؟ الانتخابات ستكون بمثابة أمساس مقيول لتحديد 
الأرستقراطية الطبيعية.!'") فمفهوم "بيرك" فيما يخص التمثيل النيابى؛ مما يقول 
"هانا بيتكن' 45ا]فط 3003!!؛ يفترض وجود "أرستقراطية من الفضيلة والحكمة منتخية 
لتحكم من أجل صالح الأمة بكاملهاء ولكن نظرا لان الأصوات الفعلية كانت مقصورة 
فى إنجلترا على أقلية صغيرة , فتحن نرى أن قلة من المواطنين سينتخبون الصفوة 
ليملون الآمة يبسرها. وهنا قإن الآفراد ممثلون بالقعل حتى لو لم يكونوا مشاركين 
مباشرة فى انتخاب من يملهم وحتى إذا كان من يمثلهم نخبة لم تأت من نقس الطبقة 
التى ينويون عنها("). 
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ولكن يبقى أن هذا الطراز من بدلاً الفعلى كما يدفع "بيتكن" لم يكن الطراز 
الوحيد الذى أراده "بيرك". فعادة ما ارتيط كل حَى بمصلحة خاصة زراعية أو تجارية 
أى حرفية. وكان من الوارد أن يكون لبعض الأحياء أو المناطق ممثلء ويعضها لا ينوب 
عنها أحد. فى تلك الحالة التى لا يقوم الناس فى إحدى المناطق بانتخاب ممثل عنهم 
يصورة مياشرة يمكن أن يوجد بدلاً من التمثيل الفعلى «متأهادعءععرمةء؟: اساعة, 
تمثيل افتراضى 8805ااهء065©: ادلمءألا » حيث إن الأعضاء المنتخبين لتمثيل مصالح 
منطقة معينة؛ ولنقل مصالح الزراعة؛ يصبحون ممظين لهذه المصلحة أينما وجدت فى 
الدولة. وينص كلام بيرك: هناك "كوميونة من المصالح: والتعاطف قى المشاعرء 
والرغبات بين من يعملون باسم أية فئّة من التاس ويين هذه الفئة نقسها برغم أن 
النواب لا ينتخبون فعليًا بواسطة هذه الفئة.'(2") كما اعتقد "بيرك" أن أفضل نواب عن 
أية دائرة انتخابية لايد أن يكونوا من بين نخبة مؤهلة هاناء 0311860و. النخية المثقفة 
والمتعلمة جيدًا التى تتصف بالمهارة فى التشاور بصدد حاجات تلك الدائرة الانتخابية 
هى فقط التى يمكنها إقرار المصالح الحقيقية لتلك الدائرة "). 


4؛ - دور الفضيلة : أهمية الاعتدال 


إعلاء بيرك من وجود نظام طبيعى للمجتمع » افترض كما أشرنا توا وجود نخب 
يمكنها أن تدلف إلى الساحة السياسية بفعل ما لديها من الحكمة عاملين بذلك من أجل 
الصالح العام. وفيما يتعلق بمن كان مؤهدًا لآن يكون ضمن النخبة؛ على الأقل قيما 
يخص البرلمان؛ من الواضح أن الملكية /:همه:م كان لها الاعتبار الرئيسى. فنحن 
نرى 'بيرك” قد هاجم المجلس القومى الفرنسى لأنه كان بالفعل خاليًا من رجال أثرياء 
من توى الأماذك.(51) الوحيكون الذين نجوا من النقد كانوا المحامين الذين 
خولت لهم شرعيتهم قى المقاضاة أن يستثنوا من تلك التقاليد التى منحت الحماية 
للملكية الخاصة: وفى الإشارة للمحامين -سال بيرك: "هل كان لنا أن نتوقع أتهم 
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وجودهم كان دائمًا معتمدا على ما ينتاب الملكية من شكوك: وغموضء وانعدام 
الأآمات؟(") ٠‏ 


ممارسة فضيلة الاعتدال ‏ فتعلّم اجتناب المغالاة أى التطرف فى نظرتنا وصتائعنا فى 
مجرى تتبعنا لأهداف حياتنا أى الاهتمام بالقضايا العامة تمثل فضيلة مدتية غاية فى 
الأهمية. لأنه حيث يكون نظام حياتنا اليومية متمثدًا قى مواقف متطرفة فلا غرو أن 
تتفكك آلة المجتمع مهددة بذلك صيرورة التقائيد والأعراف. فالمجلس التشريعى لابد 
أن يكون بساحة لمن هم قادرون على إظهار ما أسماه "بيرك" بالسلوك المعتدل الرزين." 
والطريقة الأقضل لتحقيق هذا الظرف أن تكون الهيئة التشريعية فى المجتمع مؤلفة 
ممن يمتلكون السمات التالية: من نوى الأملاك. تعليم جيدء وتلك العادات التى توسع 
وتحرر من فهمهم.9') لقد كان فى ذهن بيرك إذن أفراد - رغم كونهم من ذوى 
الأملاك - فهم ما زالوا خاضعين لتلك الكوايح التى ساعد كل من التعليم الجيد 
والنظرة المتسعة على تأمينها. إنهم أناس مثقفون للغاية تعلموا الصفات الرئيسة 
للسلوك الصالح . خاصة أنهم تعرضوا للعلم والفنون, فهم قادرون على امتلاك رؤية 
متسعة لمدى وابسع من القضايا التى يواجهها المجتمع. إنهم مدريون على أن يكونوا 
نجباءء محترمين لمعايير العدالة كما تعلموا أيضًا كيف يوفقون بين طرق الإنسان 
وطرق الرب.(") 

كما أنه ويغرض الحفاظ على الفضية المدنية للاعتدالء نادى "بيرك" بضرورة 
وجود بيئة سياسية مؤلقة من مصالح مختفة يمكن لكل منها أن تعاين الأخرى وتحقق 
توازئًا معها. ففى المجتمع الذى لا تملك قيه طبقة واحدة كل السلطة؛ بينما تدرك كل 
طبقة ضرورة المشاركة فى السلطة؛ بسيكون الناس قادرين على التسوية. والوصول إلى 
الحل الوسطء متجنبين بذلك الأشكال المتطرفة من التفكير. هذا الوضع إذن يعد 
أساس الوصول إلى القول بأن "التشاور ضرورة وليس خيارًا .' وفائدة هذه المقاربة أن 


لاشك أن سببًا رئيسًا لتدعيم "بيرك" لذوى الأملاك أنه رآهم قادرين على 


5301 


القرارات التى يتم اتخاذها بوأسطة التشاور والتسوية القائمة على المبادئ تشسمن 
وود سؤاسات ومنافم مشتكلة ]إكها ارؤية السياسة مواشتها أن تنم "اشر املق 
للإصلاح الصارم القظ غير المؤهلء وتبين جميع الجهود المنفلتة للسلطة المتعسفة سواء 
على مستوى القليل أو الكثير "27 . 


ه - الانتماءات المحلية والدين 

على الأرستقراط الطبيعيين أن يقوموا بمهامهم المزتبطة بالخدمات العامة على 
أكمل وجه تمامًا متلما يجب على الشخص ذى المواهب الأخرى أن يقوم بواجباته 
المختلفة المتعلقة بئوره فى الحياة على أكمل وجه. والناس فى سبيلهم لذلك إنما 
يظهرون التزاما بحياة من الفضيلة المدنية. الحفاظ على هذا التوجه يعد مسالة أساسية 
للتنظيم الصالح, والجيد للمجتمع. وقد دعم بيرك هذا الهدف دافعا بأن حب الفضيلة 
إنما يتعمق من خلال الانتماءات المحلية المرتبطة بالأسرة, والجيرة: والمعتقدات 
المشتركة يما فى ذلك الديانة. بالنسبة ل بيرك" يصبح الوجدان الذى ينشأ لدى الناس 
نحو هؤلاء الأشخاصء وتلك الطرق من الحياة الأقرب منهم - أسابمًا لالتزام متواصل 
ومستمر لتدعيم معايير الحياة المدنية 7") . كيف؟ 

عندما ننظر إلى المجتمع من زاوية أى منظور انتماءاتنا المحلية, كالأسرة: لن 
يصبح المجتمع بالنسبة لنا عالًا وابسعا بعيدًا عن شخصناء عانًا يشعر تجاهه كل فرد 
بشعور الاستغراب واليعد. بل سيصبح ممثلاً لإطار من الود والبهجة: فهو الحى الذى 
نشأنا به. الأصدقاء الذين نقضى معهم أوقانًا جميلة المؤسسات الدينية التى تمنحنا 
السلوان» وهى أيضا تلك الحكومة المحلية التى نتفاعل معها بصورة يومية. فى النظر 
إلى المجتمع بهذه الطريقة تنمى لدى الناس مشاعر وجدانية تجاه تلك المسئوليات المدنية 
التى تحفظ طريقة الحياة فى المجتمع, وتقاليد الحياة العامة التى يعشقها الجميع. ويدلاً 
من مجتمع يتألف من مصالح متصارعة فى حالة حرب دائمة, أدينا هنا مجتمع موحد 
يقوم على انتماءات مشتركة. 
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أما عن الشىء الذى يعد ذا أهمية خاصة فيما يخص الحفاظ على احترام 
الفضيلة المدنية والمجتمع فهو الدين ٠‏ فالإنسان بطبيعته "حيوان متدين" -5هة عامأوناء: 
ادمه. ويالتالى فإن الإلحاد ليس فقط منافيًا للعقل يل أيضًا للغرائز الأساسية لدى 
الناس وهو من ثم "لا يمكن أن يسود طويلاً ."9"') والواقع أن الدين يعد بمثابة "أبساس 
المجتمع المدنى» ومصدر كل الخير والراحة."('') ولم يكن لدى بيرك سوى الاستهجان 
أى النفور من الثوار الفرنسيين الذين خريوا الحياة الدينية بهجومهم على الكتيسة 
الكاثوليكية وتهديدهم لممتلكاتها. إن الأقراد قى حاجة إلى قهم علاقتهم بالسماءء ومن 
ثم فعلى جميع المؤسسات الاجتماعية أن تدعم من “الروابط العقلية, والطبيعية التى 
تريط الإدراكء والوجدان الإنسانى بالسماء."2') قالدين هى أساس أى مجتمع مدتى 
لأنه يعلمنا أن كل ما هى خير إنما يأتى من عند الله يما قى ذلك الفضيلة: والأساليبي 
الصالحة, ويالطبع الدولة نفسها. وذكر بيرك: أن الناس "يدركون أن الله قد وهينا 
طبيعتنا لتكتمل بفضيلتناء وشاء أيضنًا أن يحقق الوسائل الضرورية لهذا الكمال لذلك 
أراد لنا الدولة "00 ٠‏ 

إذن فأعداء المجتمع المدنى إنما يتمثلون؛ حسب "بيرك"؛ فيمن يدمرون تقاليد 
المدنية, والدين باسم المساواةء وهى ما كان يفعله المنادون بالثورة الفرنسية. وفى إزهاق 
تقاليد النظام الصالح لان تققد فى هذه العملية سوى شروط تآمين الحقوق التى يقوم 
عليها مجتمع مدنى صالح. وسيبين لنا 'توكقيل" كما سنرى ٠‏ كيف أنه من الممكن 
الحفاظ على التزام بيرك" بالفضيلة المدنية فى ظل اعتتاق المساواة أيضا . وقبل أن 
ننتقل إليه؛ أى توكقيل؛ من الضرورى أن نقدم بعض التعليقات الإضافية حول "بيرك". 
5 - الهوية والفضيلة المدنية عند بيرك 

كيف يمكن للهوية الفردية أن تتشكل فى مجتمع بيرك؟ يرى "بيرك" أنه لا يمكن 
تأمين الحاجات الأساسية للمرء إلا من خلال مجتمع يحمى حقوق كل فردء ويكون 


متوقعًا منه المحافظة على تلك الفضائل المدنية المرتبطة بالحصول على الحقوق. وإحدى 
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المعانى المتضمنة فى هذا الإدراك أن المجتمع يستند على نظام طبيعى من القدرات 
يلعب فيه كل شخص نور معيدًا . ومما يساعد على الحفاظ على الالتزام بإتجاز هذه 
الأدوار أن الأقراد ينظرون إلى أنفسهم كأشخاص مرتبطين بشكل وثيق» وحميم 
بالآخرين متمثلين على سبيل المثال فى الأصدقاءء والجيران. كما أن وجود شعور قوى 
من الالتزام الدينى يزيد من تماسك شعور المرء بالمجتمعء وترابطه مع الآخرين الذين 
يشكلون جزءًا مكمدًا لحياة المرء» وفى وضع كهذا يشعر الناس بأتفسهم كجزء من 
نظام طبيعى للمجتمع ومن ثم لن يكونوا عرضة وقتئذ للتشكيك فيه. . 

ومع تمتع هويّات الناس بهذه القيم, والإقفصاح عنها قى المجتمع المدنى الذى 
وصفه "بيرك", ليس من الوارد أن يشكك الأقراد فى النظام الطبيعى الأخلاقى الذى 
من المتوقع أن يقبله الجميع. لن تكون هناك مفاهيم متصارعة للمجتمع كما هو الحال 
قى مجتمعنا الذى يدفع فيه اليعض فى سبيل نظام طبيعى ويدقع آخرون ضصدهء 
أو المجتمع الذى يدعم البعض فيه ممارسات دينية بينما يشجيها غيرهم. إنه ذلك 
التنوع المعاصر للرؤى الأخلاقية الذى كان سبيًا فى حجة “رولز" القائلة بوجوب كثير 
من المفاهيم الأخلاقية المختلقة يمت كل منها بصلة لهوية ذاتية معينة ينحتها الأقراد 
لأنفسهم. وقد رأينا كيف بحث 'روإن" عن خلق طريقة تضمن للأقراد من ذوى المفاهيم 
الأخلاقية المختلفة أن يجدوا طريقة للعيش فى سلام قى ظل احترام متبادل لحقوق 
بعضهم البعض. إلا أن هذا التعقيد أى التركيب الأخلاقى للحياة الذى تناوله “رولن"” من 
خلال مفهومه الخاص بالإجماع المتداخل لم يقدر له أن يكون أحد الينود ذات الأهمية 
الرئيسية فى أجندة 'بيرك". فالواقع أنه لو كان محتمًا على "بيرك" أن يواجه قضية 
التعددية الأخلاقية فريما كان بسيدفع بأن الحقيقة التى تعكسها هذه التعددية على 
إطلاقها هى أنها تمثل انتصارًا للفردية المدمرة التى تحث: وتحض عليها النظرة 
الكمالية 154همتاءع66:هم للحكومة والمجتمع. 
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- ألكس دى توكقيل والالتزام بالمساواة : 


نشر توكفيل 66و10 المجلدين الأولين من بحثه "الديمقراطية قى أمريكا" 
قعأتعظلق مأ بإ0هقء00ا0 عام 14165 ونشر الأخيرين منه عام 09 وكا 
توكقيل عالم اجتماع سياسيًا نشطًا فى فرنسا.!"") قدم لنا تحليلاً للأخلاق القومية 
الأمريكية؛ التى اسماها ب “عادات القلب' 1ئهء5 ع6415ه 5]أطقط أى الأفكار الرئيسية 
والآراء التى يعتنقها الأمريكيون. بالإضافة إلى ما قدمه من فهم للأفكار التى تشكل 
النظرة العامةء والعادات الفعلية للأمريكان.7) ولم تكن الحرية بالنسبة ل 'توكقيل”؛ 
شأته فى ذلك شأن “بيرك؛ مجرد رخصة للمرء لعمل ما يحلو له؛ بل هى حق الانخراط 
فى تلك الأنشطة التى تسمح بها وتحث عليها المعتقدات, والتقاليد القائمة. وفى الامتثال 

لعايير ذلك النظام فإن الفرد فى مسار إعلائه لحريته إنما يفصح عن الفضيلة. 


إلا أن كلاً منهما كانت له نظرة مختلفة تمامًا للنظام الموجود الذى يمنح الحرية 
الشكل والتموذج ٠‏ قبالنسية ل بيرك" كان النظام الأرستقراطى؛ سواء الطبيعى 
ولحت و ا ع 0 فى المجتمع؛ ولكن بالنسبة 
ل “توكفيل" كانت الحياة الأمريكية قد أحلت النظام الأرستقراطى بالترام جديد نحو 
الفردية والمساواة *) وقد سعى “توكفيل" إلى إظهار طبيعة الحرية فى إطار مجتمع 


(*) اكتشف "توكفيل" الديمقراطية فى أمريكا. وريما يكمن فى ذلك أصل تطيلاته الحارقة: والمبدعة كما يكمن 
أَيضِنًا أصل حنودها . زد على ذلك أن تفسير مؤلفاته يطرح عدد معين من الصعويات المنهجية الطرائفية 
أوضحها ريمون آروت إيضاحا كاملا (مراحل الفكر الاجتماعى. غاليمارء باريسء /1511). وعليه إذا قمنا 
يدمج يعض الفصول من كتايه "حول الديمقراطية قى أمريكا "» ومن كتايه "النظام القديم والثورة" الذى 
حاول قيه تحليل أزمة تاريخية دِخية الثورة الفرنسية:. أبركنا انه يقوم يتكوين 'نمط" المجتمع الديمقراطى 
تستخلص منه الاتجاهفات الممكنة قى المجتمع المقيل. لكن يما إن السمات الينيوية للمجتمع الديمقراطى 
يمكنها أن تكون بعضها متصلاً يخواص المجتمع الأمريكى, ويعضها الآخر مستخرج من جوهر كل 
مجتمع ديمقراطىء فإن شكًا يحوم حول درجة تعميم الإجابات الصادرة عن توكفيل التى تيدى تارة منتسبة 
إلى الهوى والميل. وتارة متتسية إلى النظام البديل. فعندما يتخير توكفيل بكل وضوح ويقق أمام اليديل 
إما أن يكون المجتمع الديمقراطى ابستيداديا وإما أن يكون لبيرالنًا قإن النموذج الأمروكى الذى يلهمه 
يمنعه بدون شك أن يتخيل الطريقة الإنمائية الديمقراطبة الهشة. لكن الأصلية. الخاصة بالمجتمعات 
الأوروبية. اتظر: "تاريخ الأفكار السياسية؛ قرانسوا شاتليه. ترجمة د. خليل أحمد خليلء معهد الإنماء 
العريى: بيروت. ١1584‏ . (المترجم) : 
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ملتزم بهذه القيم الجديدةء وليس من شك انه قى سبيل ذلك اعتقد أن المجتمع الذى 
يعلى من شأن مذهب الفردية يمكنه فى الوقت نقسه المحافظة على نظام ملكى ٠‏ وهذا 
يعنى أن فى المجتمع الذى توجهه الروح القردية يظل هناك إمكانية لوجود التزام 
بالفضيلة إذا كان المصلحة الذاتية - كما صورها أن تقهم بالشكل الصحيح." 
والمصلحة الذاتية المفهومة بالشكل الصحيح تمثل ظرفًا يقوم الأفراد فيه بتتبيعهم 
احاجاتهم الخاصة بطرق تعلى فى الوقت نفسه من شأن خير أعم يتجاوز مصالحهم 
الخاصة. يقول “توكقيل" هنا : أن "الأمريكيون ... يتمتعون بتفسير كل فعل- تقريبًا - 
لحياتهم على أبساس ميدأ القهم الأمثل للمصلحة الذاتية.'("") وقد ظن 'توكفيل” أنه فى 
أمريكا كانت هناك فرصة طيبة لفَهُم المصلحة الذاتية فى ضوء هذه المصطلحات 
بالذات. ولكن كانت القرصة سانحة أيضًا لعدم تحقق ذلك. فى الحالة الأخيرة كان 
المجتمع المدنى بسيمهد الطريق للطغيان أو الدولة المستبدة. إذن المجتمع المدنى قى 
حالة فهم المصلحة الذاتية بالشكل الصحيع؟ وما التهديدات التى يجب أن يواجهها 
المجتمع الأمريكى بغرض تأمين المجتمع المدنى وتجنب حدوث الطفيان ؟ 


م - الشغف بالمساواة 

هناك شغف بالمساواة فى أمريكا!*). وهو شغفء مالوف بالنسبة للديمقراطية 
يتسم بقوة شديدة بحيت “يتخلل كل ركن من قلب الإتسانء ويتمدد ليملا الكل."(:؛) 
والقردية 011011151 نهج فى الحياة تخلقها الديمقراطية وما تلتزم به من مساواة» 


(*) أمريكا التى زارها 'توكقيل” هى أمريكا "جاكسون . جاكسون 2501ل" (/11/ا١‏ - 18440) كان 
:رئيس الولايات الملتحدة سنة 1451 وسسنة /14177- وكانت تقوم على ينابيع ديمقراطية, حسب القفهم 
الجفرسوتى: حذر من الامتيازات والاحتكارات. رجوع إلى مبادئ إعلان الاستقلال. إيراز المساواة فى 
الحقوق. فقى حين كان هملتون دؤمن بالصراع الأإساسى بين المصالح. كان جاكسون يعتقد أن هذه 
المصالح يمكن أن تتزلوج بانسجام وكان يقدر انه يجب حصر الحكومات ضمن صلاحيتها التى تقتصر 
على حماية الأشخاص والأموال. (المترجم) . 
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ويزداد ترعرعها كلما تساوت الظروف."(*)(*) وتشير الفردية إلى نهج للحياة يرى فيه 
الأفراد النهج الأقضل 'لعزل" أنفسهم عن التعددية الهائلة داخل المجتمع وهو ما يتحقق 
لهم من خلال تقسيم أنقسهم داخل جماعات صغيرة من الناس مثل الأسر والأصدقاء. 
فقّى هذا النظام أى الإطار يترك الفرد "عن طيب خاطر المجتمع الأكبر ليعتئى 
بنفسه."9'*) وتعد الفردية؛ حسب توكفيل؛ اتجاها "يحجز منابع الفضائل العامة" هك 
دهن آنا آأننام أه وداءمة وطاأوقد تطيح فى نهاية الأمر بالاعتيار قى جميع القضائل 
الأخرى أآيضمًا ؛ حيث تصبح أساسًا لصيغة من الأنانية المتمركزة حول الذات. ومن ثم 
فالفردية تّرى كتهديد لشكل من أشكال الفهم الأمثل للمصلحة الذاتية أو لحياة تشتمل 
على اعتناء بالفضيلة المدنية. 2 ' 

وقد رأى توكقيل رغمًا عن ذلك أن هناك إمكانية لتجنب هذه الحالة المؤسفة» وأن 
الفردية يمكن كبحهاء وإخضاعها لمعايير المواطنة الصالحة, وفى صميم حجته رؤية له 
تقول إن المجتمع الأمريكى يقدم لنا تجرية تتمثل فى مجتمع يقوم على المساواة» ويعلم 
جميع الناس تقاليد الفضيلة المدنية. ومحور هذه التجرية هى مكانة الجمعيات الطوعية, 


والحكومة المحلية داخل المجتمع. 


(*) تفوق توكقيل على بتيامين كونستانت ومجمل اللييراليين في عصره بطرحه الواقعة الديمقراطية بوصفها 
واقعة محتومة لا رجعة عنها ؛ ققد كتب فى الديمقراطية فى أمريكا : ' هناك ثورة ديمقراطية عظيمة تحد 
بين ظهراتيتا ‏ الجميع يرونها ٠‏ لكن الجميع لا يمكمون علبها بالطريقة نقسها. فالبعض يعتيرها شيئًا 
جديدا ويتخنوتها حدثًا عارضًا وهم ما زالوا يآملون فى إيقافها , فى حين أن آخرين يرونها لا تقام : 
لأنها تبدو كأنها الواقعة الأشد تواصلاً » الظاهرة الأقدم والأكثر ديمومة التى عرفت فى التاريخ . إلا أنه 
لا مفر من التوضيع على الفور أن توكفيل يرى (وفى هذا تكمن أصالته الكاملة) أن هذه الواقعة 
لديمقراطية تتحدد أطلاقًا من مفهوم المساواة التى كتب عنها قائلاً : إن التطور التدريجى لمساواة الظروف 
هى بالتالى حدث رحماتى ٠‏ قهو يتمتع يعزاياه الأساسية : إنه تطوى شمولى ٠‏ مديد ٠‏ ينقلت كل يوم من 
القوة اليشرية؛ وتخدمه كل الأحداث متثلما يخدمه اليشر كافة . ' وفى الولايات المتحدة يقترن هذا التطور 
مساواة الظروف/ تكافؤ الفرص بتوليات الدرية السياسية . انظر : فرانسوا شاتليه ؛ مرجع سيق ذكره . 
(المترجم) 
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4 - الجمعيات الطوعية والحكومة المحلية 

السخرية التى تطرحها الديمقراطية وما تساعد على إفرازه من فردية أنها تجعل 
من الناس أشخاصًا "مستقلين» وضعافًا فى الوقت نفسة" علقعنا لمت أدءلدعمءلص1. 
فهم بإمكانهم الكد فى سبيل إتمام أى شىء لأنفسهم. فى الوقت الذى لا نجد أيّا منهم 
فى وضع يخول له التأثير فى زملاته لمساعدته."(*) ففى المقابل من المجتمع 
الأرستقراطى الذى يترايط فيه المتميزون حول هدف الطبقة المشترك متمثلاً فى حماية 
مكانتهم: نجد الشعب فى أمريكا متميرًا بالضعف لأنهم.بحكم تساويهم مع بعضهم 
البعض يقف كل منهم وحيدًا ٠‏ دون ما يكون هناك التزام من أحد لمساعدة الآخر. 
الطريقة الوحيدة التى يمكن للأفراد أن يحشدوا بها القوة لإنجاز أهداف معينة 
يحددونها بأنفسهم تتمثل فى تشكيل أنفسهم داخل جماعات. فبمجرد أن يتلقى 
الأمريكيون شعورً أى فكرة أنهم يريدون أن يسبقوا العالم فى إنتاج شىء ما نجدهم 
ييحثون عن بعضهم البعض ويمجرد أن يتلاقوا فهم يتحدون.'(**) فالمشاركة مع 
الآخرين إنما تقوم لإنجاز عدد متنوع من الأغراض. والحقيقة أن هناك؛ حسب توكفيل؛ 
جمعيات لجميع الأنشطة: والمناسبات 'للتنزهء لعقد السيمناراتء لبناء الكنائسء لتوريع 
الكتب.. الخ.(*') فالناس يتجمعهم مع بعضهم البعض يحصلون على قوة جماعية 
لإنجاز ما يسعون إليه من أهداف. وفى المجتمع الديمقراطى "تحل الجمعيات محل 
الأشخاص نوى النفوذ (قيما ينطيق على الأنظمة الأرستقراطية) الذين أطاح بهم 
تساوى الظروف”9؟) . 

والأهداف التى *) فى هذه الأطر الاجتماعية تؤثر فى عدد أقل من الناس مقارتة 
بتلك الأنشطة الاجتماعية الواسعة التى قد تؤثر فى كل فرد داخل المجتمع , إلا أن 
الخبرة الخاصة بالمشاركة فى جماعات صغيرة مثل تلك المنخرطة فى مساعى الأعمال 
التجارية: يمكن أن تعلم الناس الفضيلة اللازمة المطلوية لتتبع المصالح التى لا تضم 
فقط أعضاء الجماعة الخاصة بالمرء بل أيضا تلك المصالح الخاصة بكثير من الآخرين 
داخل المجتمع شاملاً ذلك من هم خارج الجماعة التى ينتمى إليها المرء. ويقدر 
ما تشيع هذه الاهتمامات التجارية الصغيرة على نحو مشترك بقدر ما يكتسب 
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الأشخاص - بدون جهد مقصود- القدرة على تتبع أهداف عامة عظيمة. فهذه 
الجمعيات المدنية تمهد السبيل لأهداف سياسية"19) , 

وهذا هو الدرس الذى يمكن تعلمه على أفضل نحو فى ساحة سياسية تتميز؛ 
بفضل ما يوجد من واقع يتميز بالحرية السياسية؛ بالانفتاح على الجميعء وليس فقط 
على الأقلية الأرستقراطية كما هى الحال عند بيرك. قعندما يدخل الناس إلى الساحة 
السياسية فإنهم يتعلمون عقد المجادلات مع كثيرين من المختلفين معهمء الذين بدون 
هذا الجدل قد يظلون أغرابًا بالنسبة لهم.() علاوة على ذلك ففى غمار هذه التجربة 
يجب على الناس أن يتعلموا إعادة تحديد مصالحهم الخاصة لتشمل حاجات الآخرين, 
وإن لم يفعلوا فليدركوا أنهم لن يجنوا شيئًا لأنفسهم : حيث يحدد المرء أن من 
مصلحته الذاتية أن ينكر ذاته بحيث يتمكن من التفكير فى الآخرين 86 وهدااهل هده 
”كاوه ع'مده" #تقطأه أنامطة عأصاطة فق فته تقط©ا مد اأمعودره “أمطع وملتامورم (11) 
اقد استخدم الأمريكيون. حسب توكفيل الحرية السياسية "لمكافحة الفردية التى تولدت 
عن المساواة ونجحوا فى ذلك."7*) لأنهم خلقوا فيما بينهم روابط لإنجاز غايات 
مشتركة.(*) فهناك بعد مشترك للمجتمع المدتى يعاود الظهور ثانية. فالأقراد داخل ما 
وصفناه من سياقات من شاتهم أن يطوروا من فضيلة الاحترام المتبادل؛ لتكون بمثابة 
أبسس لمساعيهم العامة. أى أن يوجدوا لديهم القدرة على الاعتبار فى مواقف الآخرين 
فى مجرى تحديد المحصلات السياسية بطرق ديمقراطية. 

وهناك إطار سياسى على درجة كبيرة من الأهمية تترعرع أى تتغذى فيه هذه 
الخيرة يتمثل فى بيئة الحكومة المحلية. لأنه فى غياب هيئة إدارية مركزية على المجتمع 
ككل لابد للمدن والأقاليم أن تُدار يواإسطة حكومات محلية. هذه الحكومات المحلية 
يظهر الناس من خلالها قوة المبادرة حال بنائهم المدارسء والكنائس»؛ والطرقء والتى 
تعكس كل منها حاجات المناطق المحلية. فى هذا السياق: يحافظ الناس على التزام 
حازم بفكرة مفادها أته من الواجب آلا يعتمنوا على حكومة قومية لرعايتهم, الاتجاه 
الذى بفضله إنما يحمون حريتهم.!"*) كما أن تجربة انخراط المواطن فى حكومة محلية 
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يساعد فى استمرار احترام المواطن للأمة ككل , والواقع أن الحاجات الخاصة 
بالمجتمع الأشملء حسب 'توكفيل" نجدها محسوسة فى كل مكان فى أمريكاء وفهم 
هذه الحاجات للمجتمع ككل نجدها منسوجة فى آلة الحكومة المحلية: فمراعاة المرء 
لوطنه تتساوى إلى حد كبير بمراعاته لأسرته69). 

هذه الخيرات من النوع المذكور فى هذه الجزئية لها أن تساعد فى تحقق مذهب 
"توكفيل” للفهم الأمثل للمصلحة الذاتية." هذا لابد من توضيح أن هذا المذهب “لا يطمح 
إلى تضحيات عظيمة, لكنه يحث كل يوم على تقديم بعض التضحيات الصغيرة؟6.* : 
فعندما تُقهم المصلحة الذاتية بالشكل الأمثل تصبح مرتبطة "بمواطنين منظمين, مرنين, 
معتدلين» حذرينء ضابطين لأنفسهم”*") هذه العادات الخاصة بالقضيلة المدنية تساهم 
فى جعل الناس قادرين على أن يصبحوا مواطنين صالحين يجعلون من حاجات 
المجتمع الآكبر علامات مرجعية مهمة فى حياتهم اليومية , لأنه بهذه العادات يمكن 
للناس أن يصيروا مواطنين يتناولون قضايا عامة كبيرة ليس من زاوية تلك الرغبة 
أحادية البعد لإنجاز غاياتهم قحسب,ء بل من زاوية استعداد للاعتبار فى حاجات 
الآخرين بما فى ذلك حاجات المجتمع بشكل عام. 


-٠‏ المادية والدين 

تعضد الحياة الدينية من فكرة الفهم الأمثل للمصلحة الذاتية ولكى نقف على 
أهمية الدين من هذه التاحية من الضرورى أولاً أن نناقش أحد أهم عواقب المساواة 
عند توكقيل وهى المادية. فالمساواة تخضع جميع الناس إلى مقام مشترك من العقيدة 
تماما مثلما يؤولون جميعا إلى المكانة الاجتماعية نفسها. وفى المجتمعات الديمقراطية, 
أنجد الجميع متماتكين» ويكادون أن يفعلوا الأشياء نفسها."9”) فالقول بأن الجميع 
متساوين يمثل إقرارأ بأن الجميع يؤمنون إلى حد كبير بالمعتقدات نقسها فيما يخص 
الأمور المهمة قى الحياة» وأن الجميع ملتزمون باتباع أى شىء يعتقدون جميعًا أنه على 
درجة من الأهمية. إذا ما الشىء الذى يتمنى الجميع اتباعه أى السعى وراءه ؟ فى ٠‏ 
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أمريكا يتمثل الخير عندهم قى جنى الأشياء المادية؛ الأشياء التى تمثل لذة مباشرة: 
وسعادة من يملكها. “فهم يتشيثون بالأشياء فى هذا العالم كما لى كانوا متأكدين من 
أن الموت لن يدركهم: ومن ثم تجدهم فى عجلة من أمرهم لانتزاع أى شىء فى 
استطاعتهم كما ل كانوا يتوقعون أنهم سيقضون نحبهم ما لم يستمتعوا به.'7*) هنا 
تصبح خبرة حياة السوقء التى سعى قيها كل فرد لإدراك رغباته المادية يمثابة البؤرة 
الرئيسية لاهتمام “توكفيل" كما كانت بالنسبة لآخرين ممن تناوإناهم مثل 'مل". فكما 
يقول "توكقيل" , إن الناس فى المجتمعات أو الأنظمة الديمقراطية بحكم خضوعهم 
لأخلاق المساواة, وحياة السوق يصبح لديهم كثير من النوازع المختلفة, إلا أن كلاً متهم 
يدور حول نفس الشىء: السعى إلى الثروة. وفى الوقت نقسه يدرك كل امرىء أنه؛ 
بحكم ما يوجد من فروق فى الذكاء - سينتهى الحال بالبعض منهم بميزات أعظم من 
غيرهم فى ظل وضع السوق. وهى الحقيقة التى تخلق بين الأقراد إدراكًا بأن المجتمع 
ان يحقق مطلقًا “ما يتوقون إليه من مساواة" ؛ المساواة التى يقنع فيها الفرد بما لديه, 
والتى لا يملك أحد فى ظلها من الميزات ما يزيد عن الآخرين. ويناء على هذا الإدراك 
ينظر كل فرد إلى الآخر بنوع من القلق جراء أنه قد يمتلك ميزة تفوق ما لديه فيما 
يخص السعى وراء الثروة. على أية حال قفى عهد المساواة لا يجب أن يكون هناك من 
يملك من الميزات ما يقوق الآخر. بيد أن التساوى فى الظروف؛ بما فى ذلك الذكاء؛ 
لا يمكن يلوغه بشكل كاملء ويما أن الجميع على دراية بذلك فتحن تراهم دائمًا 
يعيشون فى قلق من أن ينجح الآخر قيما قد يفشلون فيه. وهذا هو بعينه السبب فيما 
نجده من 'سوداوية غريية" لإاهطاع تداع عوصقهاه داخل المجتمعات الديمقراطية يما فى 
ذلك بالطبع أمريكال"). 

إلا أن متطلبات الحياة الجماعية تحتم على الأقراد أن يتعلموا الاعتدال فى 
بسعيهم للذة المادية المباشرة , فهم فى واقع الأمر يجب أن يمارسوا درجة من 
الاتضباط الذاتى بحيث يكونوا قادرين على إرجاء اللذة. والإشباع المباشر من أجل 
تحقيق أهداف بعيدة المدى. فعلى الشخص أن يكون قادرًا على اجتناب الاستلاب اتلك 
الدفعة الأولى لأهوائه عدهأدكدم ذنط 4ه طكناكده ]4115 حيث يكون حينئذ قادر على 
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التضحية باللذة أى التمتع اللحظى - دون تكبد عناء ذلك -- من أجل مصالح باقية 
وممتدة لحياته ككل “(*) ولكن إذا ما حظى الرخاء المادى نمكانة بارزة لدى الأقراد 
يصبح من الصعوية تحقيق هذا الانضباط النفسى. هنا يأتى الدين ليساعد على 
مجابهة المثالب. والآثار السلبية للمادية بمنحه إيانًا رؤية أوسع وأرحب للحياة. 
فالتجرية الدينية تحثتا على التركيز فى حياة تتجاوز هذه التى نعيشها. وفى سياق 
حياة العالم الآخر يصبح السعى وراء الأشياء المادية اقل أهمية بكثير.(") فإذا لم 
يملك الأفراد مفهومًا للمستقيل يتجاوز اللحظة الراهنة سيسقطون بسهولة فى برائن 
هذا التموذج - أو ذاك - من السلوك الذى يهدف ويصورة رئيسية إلى "الإشباع 
القورى لأقل رغباتهم. وسييدى انه بمجرد أن يقنطوا من العيش الأبدى ستجدهم 
ينزعون نحو التصرف كما لو كانوا لن يعيشوا اكثر من يومهم هذا"(") . 

وبناء على مطلب المساواة» والتعزيز المادى للذات يصبح الضغط شديدًا فى سبيل 
قصر العيش على اليوم الذى نعيشه , والواقع أن هذه النظرة قد تقلص حتى من قدرة 
الدين على إضقاء شعور بالمستقبل فى أذهان الناس. يقول "توكقيل”: إن الاهتمام 
بالمستقبل يعد شينًا “لم يعد للدين ولا للظروف الاجتماعية أن تبثه فى النفوس"79") . 
وقد ساور 'توكفيل" أمل فى أن الحكومة قد تعيد بث الهم بالمستقبل فى نقوس الناس 
بحيث يمكنهم عن اتساع أفق ألا يحتفوا لهذه الدرجة بهذا التعزيز المادى للذات. 
واعتقد أنه إذا ما نجحت الحكومات فى هذا الشأن سيعود الناس إلى المعتقد الدينى 
وهى اللحظة التى ,ستساعد فى استعادة أهمية القيم الأخلاقية والهم المدنى (1). 


-١‏ تهديدات ضد المجتمع المدنى 

بالالتزام نحى الفضيلة المدنية فيما يخص تدعيم الصالح العام , وقى هذه الحالة 
لا يتسنى لتجرية الجمعيات الطوعية؛ ولا الدين أن يضمنذا وجود مجتمع قائم على 
الفضيلة المدنية. فئية أُسباب تلك التى قدمها “توكفيل" لتبرير مخاوفه هذه؟ هناك سببان 
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رئيسان: الأول له صلة باحتمال إهدار المواطنين لحريتهم السياسية: والثانى كانت له 
يلى تهديدات المساواةء ثم نتبع ذلك بمناقشة السبب الذى جعل "توكقيل يشير إلى أن 
الأفراد سيكونون على استعداد للتنازل عن حريتهم السياسية. 


إن السود وأتّمءم “ه13اط, ويحكم ما مروا يه من عبوديةء لم يكن متاحًا لهم أن 
يصيروا جزءا من الحياة الطبيعية للمجتمع الذى كان يسيطر عليه البيض -ودم 16أط» 
.هام فلم يكن الشخص الأسود ممتلكًا لأى شىء حتى جسمه نفسه. ولم يتمكن من 
بيع قوة عمله بدون أن يُحِرّم من قبل المجتمع.(“') هذه الممارسات كانت على النقيض 
مياشرةٌ من التقاليد السائدة قن تمده والتى أكدت على المساواة. ورأى "توكفيل” 
قى معاملة السود بسييًا لنشوب 'ثورة عظيمة"(*") هوأاساملات؟ 686,و. ففى المجتمع 
الذى تعد فيه المساواة هى المعيار ٠‏ لايد وأن تخلق اللامساواة الظروف المهيأة التى 
تقود الأمريكان السود إلى الانخراط فى انقلاب يجنون من ورائّه ما كان البيض 
يمتلكونه بالقعل. 

النمط الآخر من الطرق الضارة فى الحياة والذى كان مضادًا للمساواة تمثل فى 
الحركة الصناعية 8100ةادانودكم1.!'') قبيئة العمل التى وصفها "توكقيل” وضعت 
طبقة الملاك أى أرياب العمل فى مجابهة الطبقة العاملة» ومن ثم خلقت "أرستقراطية 
جديدة" كان تعويلها الرئيسى علئ تنظيم عمل الآخرين من أجل تعزيز ثروة طبقة 
الملاك. ويدقع "توكفيل' هنا بأن فرص التجاح قى مجال الإنتاج تزايدت يسبب أن 
الحاجة لاقتناء المنتجات المصنعة صارت اكثر انتشارًا يعد أن أصبحت الظروف فى 
المجتمع اكثر تكافؤًا . فكل فرد متساو مع الآخر له الحق فى امتلاك ما يمتلكه ولجعل 
هذا الأمر ممكذًا كان لابد من إنتاج السلع بتكلقة أرخص كثيرا بحيث يمكن لجميع 
الناس أن يمتلكوها. إلا أن كفاءة الإنتاج لا يمكن تحقيقها يدون أن تجد الأرستقراطية 
الإنتاجية الجديدة طرقًا للتسخير الأمثل لناتج القوة العاملة. وفى سبيل هذا أدخلت 
طبقة الملاك تقسيم العمل إلى المجتمع: وكان على العمال الذين يريدون كسب عيشهم 
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أن يلتحقوا بالمصدع, ويتنتجون السلع بما يتفق مع نماذج العمل التى أقرتها العملية 
الجديدة الأكثر كفاءة. وبالتالى فان العامل الذى كان من قبل حرفيًا ماهرًا قبل 
إرساء هذا النظام الصناعى تراه متنازلاً الآن عن حرفته لكى يصبح عاملاً فى 
المصنع. فلم يعد لديه خيارفى بيع قوة عمله إلى طبقة الملاك؛ كما سيشير ماركس؛ تلك 
الطبقة التى استخدمت هذه القوة لتعزيز وضمعها وثروتها على حساب الطيقة العاملة.... 
وأى حساب كان! لقد أصيح العامل غير قادر يعد ذلك على تنمية مهاراته كحرفى. 
وأصبح منتميًا كليةٌ لعملية الإنتاج الصناعى التى تمتلكها الأرستقراطية الجديدة 
وزادت التفرقة أى اتعدام المساواة بين الطرفين الملاك. والعمال. وفى هذا السياق - 


مثلما كان الأمر فى مشكلة عبودية السود - يستعصى على قهمنا كيفية المحافظة على 
التزام بالصالح العام يقوم على الفضيلة المدنية فى ظل هذه العداوة الدفينة الموشكة 
على الانفجار. 


أما التهديد الأخير الفضيلة المدنية فقد تمثل فى فقدان الحرية السياسية. إذا كما 
سبق وأشرنا انتاب توكفيل خوف من أن يؤول الحال مع مرور الزمن إلى طغيان 
السعى وراء المنافع المادية الذى يمثل محور! أساسيًا فى حياة دولة صناعية جديدة 
على الدين وآثره الإيجابى فى تأهيل الأفراد وتزويدهم بالفضيلة. وساور توكفيل أيضأ 
قلق من أن يتحول المجتمع الأمريكى إلى بيئة من الأشخاص المتماثلين المتساوين 
الملتفين دائمًا حول السعى وراء لَذَّات تافهة مبتذلة يتخمون بها أتفسهم.!') هذه 
الأنماط من الناس لا توجد إلا لنفسها فقط وليس لديهم أدنى هم بالآخرين بما فى ذلك 
وطتهم. ويما أنهم قاقدى الاهتمام بالشئون العامة. ولا يتوفر لهم وقت لذلك» فهم 
يتطلعون إلى شخص ما يرعى مصالحهم. هتا يكون إهدار الأفراد لحريتهم السياسة 
عن بكرة أبيهاء وهم فى ذلك يحولون الدولة إلى كيان أبوى يطلبون رعايته إياهم . 
وتعمل الدولة 'عن امتنان من أجل سعادتهم, ولكنها بسبب ذلك ترغب أن تكون الفاعلء 
والقاضى الأوحد. أما عنها فستوفر لهم الأمان» وتتتياً بلوازمهم وتمدهم بهاء وتسهل 
من متعهمء وتدير أهم اهتماماتهم؛ وتوجه وتدير صناعتهمء وتضع القواعد لتعهداتهم 
وتقسيم إرثهم.0') وفى هذا السياق تصبح "ممارسة الاختيار الحر أقل نفعًا وأتدر 
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حدوًا ." والواقع أنه للمحاقظة على هذه الصيغة الأبوية للحكومة لابد أن يخضع 
الأقراد لمزيد من التحكم من قبل هؤلاء المتولين للسلطة: وقى النهاية يصبح كل مواطن 
بمرور الزمن مستليًا بالإستخدام الأمثل لما يملكه من قدرات(11) ٠‏ 

يبدو كما لى كان “توكقيل"' يصف ورطة كثير من الناس قى حياتنا المعاصرة فى 
ظل ما يهاجمه كثير من المحافظين بوصفه دولة الرفاهية. فطبقًا لهذه الرؤية يصبح 
الناس معتمدين على دولة تمارس الحكم فى صورة ئولة ديكتاتورية تحسن رعاياها ©ط 
.3101:5!118 11ل أقهاه/ا6 وقتئذ لا تعد هتاك حاجة للطرق القديمة للإستبيدادية؛ 
خصوض] ‏ التعنيت: والوحشية؛ قى الحفاظ على إحكام القبضة والسيطرة فى العالم 
الحديث. قفى هذا الشكل الجديد من الدولة المستبدة تلجأ الدولة لوسائل الطف فى 
إخضاع المواطنين. والطغيان الذى بساور توكفيل قلق بشاأته نراه يُستخدم أشكالاً 
أكشر لطفًا من تلك التى إستخدمت من قيل أنظمة الطفيان من الطراز القديم. 


2 . 8 ييا 57 6 ه © 5 أ‎ . ٠ 
فالطغيان الجديد "من شأته أن يحط من شأن الإنسان بدلا من أن يعذية. الفيد‎ 


١‏ -- توكفيل: الهوية والفضيلة المدنية 


يضع القرد فى مجتمع "توكقيل' نفسه قى ظل تقاليد أى عادات من شأنها الايقاء 
على المساواة التى تمثل ضرورة لمحافظة الناس على حريتهم وحقوقهم الشخصية , 
وعلى خلاف "بيرك" كان للفرد "التوكفيلى؛ إذا جاز التعبير؛ أن يشكك فى الأشكال 
الطبيعية للنظام الاجتماعى التى تضع الناس قى أنوار مختلفة وتسمح لتخبة منهم أن 
تحكم وفقًا لمكانتها المعززة فى الهرم الاجتماعى. ولكن بالنسبة ل 'توكفيل” تظهر 
المساواة فى أبهى صورها داخل أنظمة تتيح للأقراد أن يشتركوا فى الأنشطة 
المستمرة للحياة الجماعية, والحكومة المحلية» وفى صياغة أهدافء وغايات الجماعة, 
والحكومة المحلية. كما يجب على الأفراد؛ فى مجتمع توكفيل؛» أن يفصحوا عن قضائل 
مدنية معينة من قبيل ضيط النفسء والاعتدال كبساس للحقاظ على مناخ ملائم 
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للمشاركة الديمقراطية. ولكن على نفس درجة الأهمية بسيكون هؤلاء الأفراد؛ بفضل 
قدرتهم على صياغة حلول لمشكلات عامة فى أطر الحكومة المحلية؛ أشخاصا مستقلين 
تمامًا لا يتطلعون إلى رعاية الحكومة. علاوة على أن الأفراد فى مجتمع 'توكقيل” 
سيكونون أناسًا من شأتهم أن يسعوا لاجتناب الوقوع فى إغواءات المادية. وفى 
سبيلهم لهذا فإتهم قى سعيهم نحو المناقع المرتبطة بحياة تعظم من المادية سيكونون 
فى ريبة من أمرهم للسماح بهذه الأخيرة أن تسيطر على المجتمع. لأنه فى تلك الحالة 
سينتهى الأمر بالبعض إلى أن يكون افضل حالاً من الآخرين. وقتئذ ستقلل الدولة من 
مكانة الاإستقلالية الاجتماعية ليقية المجتمع. 


-١‏ مدخل إلى مايكل أواكشوطء والمجتمع المدنى(”) 

"مايكل أواكشوط" 036655014 8/1261 فيلسوف بريطائى محافظ من فقلاسفة 
القرن العشرينء يهاجم المنظور العقلانى علاناءعم5:هم أؤذاهده301؟ فى السيابسة لأن 
النظرة العقلانية بالنسبة له تحيل المعرفة بالعالم إلى مجرد نظام من المبادئ والقواعد, 
أى إلى مجرد رؤية تنزع إلى الكمال ناكرة أى اهتمام بالتنوع» غير مقدرة 'للأثر 
التراكمى' للخيرة.!'" فالخيرة عنده؛ أى العقلانى؛ لا تعد ذات أهمية إلا ققط فى 
ملامتها لخطة تظامية 568676 16ةهت:وؤفولا5 ؛ مثل تلك التى قدمها هيجل؛ لاظهار 
القصد والغاية الكلية من الخطة التى تمثلت عند هيجل فى الكشف يمرور الوقت عن 
أهداف أخلاقية. ومعنوية فى التاريخ. ولكن لكى نقهم السياق الفعلى احياتنا يجب؛ 
حسيما يرى "أواكشوط” شأته فى ذلك شأن "بيرك” وتوكقيل' أن نطرح الخطط 
العقلانية الخاصة بصيفة مثالية 1008 90168!/هم للنظام الاجتماعى جاتيًا ٠‏ وبدلاً من 
ذلك نركز على الطرق "العرفية أى التقليدية” فى إتيان الأشياء.('") بمعنى آخر يجب 
علينا أن نفهم السياق اليومى للحياة الذى يتخذ قيه الناس القرارات ويأتون الأقعال. 
وقى انتحاء هذا المنهج يمكننا أن نفهم ويأفضل شكل كيف هى حياتناء '"مؤهلون 
بمعرفة حقيقيةء وواقعية ملموسة للمصلحة الدائمة واتجاه حركة المجتمع.(؟") وإمدادتا 
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بفهم للسياق الفعلى للحياة وأيضًا مناقشة رؤيته للسياسة التى تيزغ فى وضع كهذا 
كان هو الهدف من كتاب أواكشوط "عن السلوك الإنسانى” ماءنتفدمك مقتصال! م0 


4 - القاعل الحر عند أواكشوط 

يستند قهم أواكشوط الحضارة الأورويية إلى مفهوم للفرد ك "قاعل حر" مه8 
21ه36. قالفاعل الحر عتد أواكشوط شخص بتميز ب 'الذكاء' ععصوهونالعاهة. الذى 
يتيح للمرء التعرف على طبيعة الأوضاع التى يعيش فيها. ماذا يعنى أواكشوط 
بوضاع المرء؟ إنه يشير إلى أن كلاً منا يشارك فى وضع تحكمه إجراءات. 
وممارسات أخلاقية متديرة للعواقب.*") والمقصود بالممارسة 5©168هم طريقة خاصة 
فى الحياة يمكن أن ينخرط فيها الأقراد فى مجرى تتبعهم لأهدافهم. ويناء على هذا 
تدل الممارسات على قواعدء وأعراف. ومعايير أى شرائع أساسية يتحتم على من 
ينخرطون فى ممارسة معينة أن يتبعوها. وهناك كثير من الأثماط المختلفة من 
الممارسات. وبالتالى قواعد كثيرة ومختلقة تحكمها. على سبيل المثال؛ دعونا نكتقى 
بالقليل فقط من هذه الممارسات؛ هناك ممارسة التدريسء وممارسة الطبء والمحاماة, 
والأبوة وهكذا.ل") والشخص الذكى هو من يفهم طبيعة القواعد التى تحكم الممارسة, 
ويكيف نفسه وفقًا لها. والإخفاق فى التعرف على القواعد المشتركة للسلوك المستخدم 
فى التنظيمء والحد من التفاعلات وكبحها لا يلام عليه بسوى من أخفق. على سبيل 
المثال إذا كان لى أن أسعى لممارسة مهنتى فى التدريس خارج معايير مهنة التدريس 
ساكون فاشلاً كمدرس. هذه المعايير تتطلب منى أن أقوم بإعداد محاضراتى: وأن 
أحترم وجهة نظر الطلاب.... الخ. فإذا قمت بإلقاء محاضرة بدون إعداد ويدون 
احترام للطلاب لن أكون قادرًا على تتبع خيارات مهنتى؛ ولا على الانخراط فى 
الأنشطة العامة التى يشار إليها بالتعليم والتعلم. 

والشخص يكون فاعلاً حرا عندما لا يكون مدفوعا بدواقع بيولوجية أى دوافع 
أخرى. إنه قادر على قهم الممارسات الأساسية التى يجب أن يوقق نفسه وفقًا لها فى 
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مجرى الانخراط فى أنشطة من اختياره؛ مثل التدريس أو الأبوة .. الخ.("") ومن ثم 
سيبدو الشخص غير الحرء ويحكم ما لديه من عواطف خارج السيطرة: غير قادر على 
فهم الممارسات التى يجب عليه تعلمها بغرض الاتخراط فى أنشطة داخل المجتمع 
يختارها بذاته. والناس أحرار لأنهم أفراد أذكياء قادرون على قهم الممارسات المختلقة 
للمجتمع ٠‏ ومن ثم فهم قادرون على استخدام هذه الممارسات فى المشاركة فى أنشطة 
تعد الأهم بالنسبة لأنفسهم. ومن ثم يصيح السؤال: أى نوع من الأطر الاجتماعية 
يمكن أن يكون الأفضل لتامين حياة الفاعل الحر؟ وأى نوع من الأطر الاجتماعية 
سيحيط هذه الحياة ؟ 


6- المجتمع المدنى دنانة© والمجتمع الأشمل عتاتدتعيةهنا 

يقارن 'أواكشوط بين المجتمع المدنى 5قاانااك والمجتمع الأشمل كهالةعلاادن 
وهما صيغتان للحياة توجدان فى أورويا الحديثة وبينهما تسود حالة من التوتر. والمؤكد 
هنا أن المجتمع المدنى 6هاالاأه يمثل صفة مثالية المجتمع: لا يمكن على أية حال أن 
توجد قى صيغة مكتملة. ورغم ذلك هناك نماذج من طرق الحياة أى الممارسات 
السائدة توحى يإمكانية حدوثها.(') ومثئما أشرنا للتى. هناك كثير من الممارسات * 
المختلفة التى تتعلق يعدد متنوع من الأتشطة المختلفة التى قد يختارها الأفرادء بداية 
من الطبء وتكوين أسرة إلى الشراء. والبيع.. الخ. وفى المجتمع المدنى تحدد هذه 
الممارسات فى ضوء 'قواعد للسلوك" 0165همه 4ه د5عانه يجب على الأقراد المشاركين 
معًا فى إحدى الممارسات أن يتبعوها. وياتياع قواعد الممارسة يفهم كل طرف فى 
علاقة. محكومة يممارسة معينة: ما يتوقعه من الآخر وكيف يقسر أقعال الآخر (") 
وهنا قنحن نعترف بسلطة شروط معينة فى إتيان أفعالنا أى تصرفنا.(:*) على سبيل 
المثاله بحكم ممارسة الشراءء والبيع فإننى كمشترى أكون على دراية بما يمكن توقعه 
من البائع عندما أتعامل معهء ويالطريقة تفسها يفهم البائع سلوك المشترى فى ضوء 
هذه الممارسة؛ ممارسة الشراء والييع. فى المقايل نجد المجتمع الأشمل عهائهمعنائهنا 
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عبارة عن صيغة من المجتمع يقر فيه جميع الأعضاء بآهداف مشتركة. يوفق كل فرد 
فى المجتمع نفسه وفقًا لها. هذا النوع من الارتباط يشير إلى "غرض مشترك محدد 
فى مجرى تتبع غاية أساسية يقرها الجميع”7*) وفى الامتثال للمعايير المرتبطة بتحقيق 
الغرض العام تكون قدرتنا على الانخراط قى تنوع واسع من الأنشطة المرتيطة بالقعل 
الحر مقيدة جدًا من اجل تحقيق الغرض المشترك أو الغاية الإساسية. 

ومن ثم لى افترضنا أن المجتمع المدنى قد أصبح النمط الرتيسى فى الحياة 
الأوروبية الحديثة لكان للنزوع نحو إرساء 'الحرية” الغريزية داخل الفعل أن يصير الهم 
الأإساسئى للمجتمع. لكانت الفضيلة المدنية الرئيسية فى المجتمع هى الاستقلالية 
الشخصية التى تكتسب من خلال أكمل فهم ممكن للقواعد التى تحكم الأنشطة التى 
يرغب الشخص فى الانخراط فيها. فرغم أن فكرة المجتمع المدنى تظل فى النهاية قوية 
قى أورويا إلا أنها لم تتحقق كاملة, ولم تصبح النمط الرئيسى فى الحياة, ويدلاً منها 
برزت الصيغة الكلية 188أه©/ةهه أى ما اسماه اواكشوط أيضا ب "مؤسسة المشروع 
الإلزامى" «متاداءهدقة هء5أ:معام» لرمدابامهههه كتمط سائد فى الحياة (4) عندما 
يكون هذا التمط من الارتباط هو المحدد ل "صفة الدولة". بالإضافة إلى التعهد بصالح 
عام وأُساسى فإنه يرسى دعائم عهد من حكم طبقة إدارية أى حكومة تفرض نظامًا 
على الجميع على أمل تحقيق الغايات المنظورة. فى هذا السياق على الأقراد أن يكيفوا 
حياتهم وفق حاجات معينة لتقتصر على تلك الأنشطة التى يقرها الفرض السائد, 
والطيقة الإدارية المنقذة لهذا الفرض. فالحكومة كمؤسسة تمثل مشروعا إلزاميًا إنما 
تقدم خيارات أساسية للناس بصدد طريقة عيشهم, وغالبًا ما يكون هؤلاء الناس غير 
قادرين أى ليس لديهم الاستعداد لأن يقوموا بتلك الاختيارات لأنفسهه(”0) . 


7- المجتمع المدنىء والسياسة» والحكومة 


تشير الحياة السياسية فى المجتمع المدتى إلى حق المواطنين فى مراقبة» وتقييم 
القواعد التى تحكم الأنواع المختلفة من الممارسات, لتحدد ما إذا كان من الضرورى 
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تغيير أى تعديل هذه القواعد. فهناك داخل المجتمع المدنى مجموعة من “الإجراءات 
المعروقة عهننالعهه:م «ثلامض! يتم بمقتضاها هذا الجدال: واليحث. وما يقصده 
أواكشوط بهذه الإجراءات هنا إنما يتمثل فى قواعد العملية السياسية التى تحكم سن 
القوانين وتعديلها.!”*) ففى نظامنا السياسى (للولايات المتحدة-المترجم) نجد أن 
المناقشات, والقرارات ذات الصلة بالقواعد الحاكمة للمجالات المختلفة من النشاط لايد 
أن تسن يما يتوافق مع عملية بسن القوانين التى أرسى دعائمها دستور الولايات 
المتحدة. على سبيل المثال لنقل إننا يعد إجراء ما هى معتاد من تشاور فى الكوتجرس 
سلمنا بوجود حاجة لتغيير الطريقة التى تستخدم بها الساحات العامة من أجل 
أغراض الاستجمام. قفى الوقت الحاضر نجد أن القواعد لا تسمح بهذا المدى والتنوع 
الواسع من الأنشطة التى يطالب بها الناس. فالساحات العامة تسمعح بالتنزهء والصيد 
ولكنها لا تبيح قيادة الدراجات البخارية. الملشكة التى قد تظهر هنا أن المنزهين 
لا يريدون منح مساحة إضافية لرائدى الدراجات البخارية مما قد يحدوا بالأخيرين إلى 
أن يدخلوا فى مناطق مخصصة طبيعيًا للمتتزهين. وعندما يحدث أن تدخل الدراجات 
البخارية فى مسارات التنزه فقد يعتقد المتنزهون أنهم قد يتعرضون للإصابة» وأن 
ممرات المتنزهين كذاك ستتعرض إلى التلف. التحدى أمام العملية السياسية فى موقف 
كهذا يتمثل فى تحديد القواعد التى تتيحع جميع الأنشطة المختلفة التى قد يختار 
الأفراد - باختلاف أنماطهم الانضمام إليها أثناء وجودهم فى الهواء الطلق. 

إن دور الحكومة فى الوضع السياسى المجتمع المدنى يتمثل فى إيجاد طرق من 
شأتها التقليل من التصادمات 55و:5ةاامه بين "المواقف المتصارعة؛ بحيث يمكن تحديد 
قواعد للسلوك تتيح للأقراد المشاركة فى تلك الأنشطة التى يختارونها لأنفسهم. وهنا 
لا تصر الحكومة على أن يتقبل جميع المواطنين فى ظل نمط المجتمع الأشمل -أدععنةهن 
5 طريقة الحياة التى تطرحها رؤية قاعدية للمجتمع الأفضل المنتظرء بل تقدم طريقة 
للتوفيق بين الحاجات المتباعدة بحيث يمكن لسائقى الدراجات البخارية» رجومًا إلى 
المثال» والمنتزهين أن يستمتعوا - دون صراع - بالمتنزهات. والهواء الطلق.(**) قى 
وضع من هذا النوع تقدم الحكومات قواعد للسلوك ليس من شأئها فرض أهداف 
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جماعية على الناس بل لتمكنهم من 'اتباع أتشطة من صميم اختياراتهم يأقل قدر من 
الإحباط (0). 

ومع ذلك فالسياسة التى لا يدور حولها المجتمع المدنى تعد على الدرجة تفسها من 
الوضوح. ف أواكشوط لم يكن ليستخدم كلمه السياسة 165ةادم ليشير إلى ذلك السعى 
المحصور فى الأشياء التى تسهل من الرغبة فى مجرد الإشباع , « 'لسنا فى حاجة إلى 
كلمة 'سياسة" لنميز الاتخراط فى رغيات مشبعة أيا كانت تلك الرغبات":("*) لأنه فى 
السياسة التى تبغى الإشباع نتجد جميع الأمور محصورة فى إقامة نظام لتوزيع تلك 
المناقع التى تشيع الرغبات الأساسية. وقد ناقش 'رولن' كما رأيتا ميادئ العدالة فى 
توزيع المتافع العامة التى يحتاجها جميع الناس: وكانت توقعات 'رولن” أن النظام 
السياسىء والاقتصادى من شأته أن يوزع المتاقع يما يتفق مع هذه المبادئ » وقد حدد 
الناس فى واقع الأمر هذه المناقع فى إطار ما أسماه بالوضع الآصلى كضرورة لتأمين 
الرغيات الأسابسية. 

ولكن فى التأكيد على إشباع الرغبة فنحن؛ حسب أواكشوط؛ تقلل من التوكيد 
على شىء له نفس الأهمية إن لم يكن أكثر. فهى يرى أن المجتمع المدنى فى قدرته على 
تحقيق تقوع من الممارسات التى من الممكن للأفراد اختيار المشاركة فيهاء والغرض 
الذى يمكن أن يكون لدى الناس فى الانتفاع من هذه الممارسات؛ من شأته أن يقدم 
سياقًا يقدر الأفراد فيه على الانخراط فى أنشطة تجلب ممارستها مشقة لهم. وهذه 
الرؤية تمثل جوهر ما بدعوه أكشواط بالنزعة المحافظة 51158م056م». فهناك بالنسية 
له "علاقات لا ينتظر من وراتها نتيجة يل يتم الاتخراط فيها لكونها هدفًا فى حد ذاتهاء 
والاإستمتاع يها يكون لمجرد ماهيتها وليس لما تمتصه."(44) -رمناواءم مرج مجه" 
قاللات “لأعط1 عنه1 أ ععلهوده عت لأعأطاننا عه ألأونامعك 15 آأناعع: مر للأعلطياا قا...عطلطد 


.“ عل ألاهم بإ16ل1 أهطأللا نه1 أ20 للق عت لإعطة لقطانةا ,10 لعلزمزدء لصة عالمع 


على سبيل المثال إن المتعة التى يتتظرها لاعب البيسيول من هذه اللعبة تتبثق عن 
نشاط اللعية نفسها. قبالنسية للاعبى البيسبول يجب أن يكون الشيء الممتع فى اللعبة 
(ونحن نعلم بالطبع أن هذا ليس هو الحال دائمًا » خاصة مع الإضرايات فى الأعوام 
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الأخيرة) هى تلك الأنشطة المرتيطة يفعل اللعب نقسه: ضرب الكرة: المراوفات الميدانية, 
الجرى وراء الهدف ... إلخ. فاللاعب يحب اللعية لنفسهاء يما قى ذلك جميع العتاصر 
المرتبطة يها مثل الملعب؛ وفرق التشجيع: والإثارة. وهذه الأشياء ترمز للمكان الذى 
يمكن للاعب فيه الانخراط فى أتشطة تعد ممتعة فى حد ذاتها. ويالإضافة إلى 
الرياضيات هناك كثير من الآنشطة التى قد يسلم أواكشوط بأتها ممتعة فى حد ذاتهاء 
ومن أجل ذاتها؛ وقد يشير قي ذلك إلى الصداقة,(*) والمهام الفكرية , والاإستماع إلى 
الموسيقاء أى مشاهدة الفتون الجميلة» ومساعدة الآخرين فى حاجاتهم: وحب الآخرين 
إلخ. والتزعة المحافظة يالفسية ل "اواكشوط” تشمل "جميع الأتشطة ... التى لا يكون 
البحث عن المتعة فيها متطلقًا من النجاح فى مشروع ماء يل من ألفة الانخراط فى 
هذه الأنشطة *(:1) ٠‏ 


والمؤكد هنا أنه لا يمكن لجميع العلاقات فى المجتمع المدنى أن تكون على نمط 
ما تحتفى به التزعة المحافظة عند أواكشوط. فالواضح أن يعض العلاقات فى المجتمع 
المدتى لا يتم الانخراط فيها لمجرد ما يرتبط بأنشطتها من لذاتء يل لأن هذه الأتشطة 
تمنح شيئًا مرغويًا . على سبيل المثال يبحث المشترى عند البائع عن منتج؛ والعامل 
ييغى الأجر من رييب عمله؛ وهكذا . ومن الخطأ أن ندقع بأن ما يجعل هذه الأتواع من 
العلاقات ممتعة هى مجرد القيام بأداء ما يرتبط يها من أنشطة. فالناس إتما 
يستمتعون يالشراء عندما يمكنهم شنراء ما يريدون من سلع يإسعار معقولة فى 
نظرهمء كما أنهم يستمتعون بالبيع عندما يحققون ريحا جيدا ‏ وهكذا. ولكن القليل 
منهم هم من يستمتعون بهذه الأنشطة لمجرد أنهم يؤبونها(1"). 

على أية حال حتى عند مناقشتنا لأمور فى المجال السياسى ذات صلة بالأتشطة 
التى لا تمارس للغرض فيها فى حد ذاتهاء بل من أجل تحقيق أغراض يعينهاء فإن 
همنا هنا- من وجهة نظر اواكشوط لايد أن يكون متصيًا فقط على تحديهد قواعد 
النشاط؛ وليس على قدرة هذا التشاط على إنجاز غايات بعينها تقدم منافع محددة, 
وتشيع رغبات معينة بالنسية ليعض الناس. على سبيل المثال فى مناقشة العلاقة بين 
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الملاك والعمال لابد أن يكون اهتمامنا منصيًا على تحديد القواعد التى تحكم الأنشطة 
الخاصة بكل طرف فى علاقة هذه الأنشطة ببعضها البعض. ولن نكون حينكذ بصدد 
تحديد قدر وأثماط منافع محددة يجب أن يخرج بها كل طرفء مثل معدلات الريح 
بالنتسبة للملاك: أى مستوى معين من الأجور والمنافع بالنسبة للعمال. وقى إطار 
ما يحكم علاقة المالك بالعامل من قواعد يكون كل طرف حر قى السعى لتحقيق ما 
يضبو إليه من غايات من قبيل الأجور أو الأرياح بالتسبة لكل طرف. تتجسد وجهة 
النظر هذه فى سياسة المجتمع المدنى عند أواكشوطء تلك السياسة التى تتمثل خطتها 
أى أجندتها الرئيسية قى إعلاء الاهتمام بتحديد القواعد الأسابسية الحاكمة للممارسات 
المتنوعة فى المجتمعء وفى الوقت نفسه تجنب مسألة جعل السعى وراء غايات بعيتها 
لإشياع رغبات خاصة بمثاية النشاط الرئيسى للسيابسة. 

ومع ذلك نجد أن الاقتصاد السياسى الحديث والسياسات الحديثة إنما تدور حول 
وجهة النظر الأخيرة. والسبب فى هذا الوضع هو التقوذ الشديد لاقتصاد يشدد على 
إشباع الرغيات الكثيرة للناس بما يتفق مع دولة ملتزمة بإقامة هذا النوع من المشروع 
الاقتصادى. فى هذا السياق نجد أنه متاح للناس شراء ما يبتغوته فى هذه الحياة, 
حيث يسعى كل شخص لإجراز كل ما يقدر عليه من منافع. إلا أن هذا النوع من وضع 
السوق يكون معرضًا لمشكلات مختلفة بما قى ذلك: وعلى حد ما يذكر أواكشوط:, 
"أعداء خارجون وفساد داخلى" «منأامناممهه لقصمعتها نمد ععتتوعمة أقمرعمه. ومن ثم 
يصيح مطلوب من الدولة التدخل لحماية وضع السوق من أعدائه, الأمر الذى لا يتحقق 
لها إلا عندما تكون قادرة على ترسيخ نفسها كمؤسسة فعالة للمشروع الإلزامى. ومن 
خلال دورها هذا تقوم الدولة بإدارة الاقتصاد من خلال تشكيل المنظمات البيروقراطية 
التى تنظم عمل المجتمع. حيث ينظم العمل على أكمل وجه ممكن من الكفاءة, ثم يتم 
بعد ذلك توزيع المنافع الناتجة عن هذا العمل على أعضاء المجتمع. مع ذلك قنحن أعلم 
بما يتكبده الناس من حراء هذا النهج فى الحكم. فالأقراد يتخنون دورًا يحدد مهامهم 
قى المجتمع حتى فى إطار كونها ضامنة لمناقعهم الأساسية. ويمد هذه القاعدة على 
استقامتها نجدهم؛ أى الأقراد؛ متقبلين لتلك الحياة التى يقوم على تنظيمها فاعلون 
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أقوياء متحكمون فى المنظمات البيروقراطية التى يجد الناس جميعًا أنقسهم فيها. 
وعلى اثر ذلك لا يعد القان قادرين بعد ذلك على القيام باختياراتهم: بل فى المقايل 
تقوم المنظمة التى هم جزء منها بتحديد المسار الكلى لحياتهه!"") . 

لماذا يُهدر الناس حرياتهم بهذه الطريقة بقة؟ أحيانًا وفى بحثنا عن أنشطة يمكنتا أن 
نترك من خلالها يصمتنا قى هذا العالم نجد أنفسنا قد اتخرطنا فى مجالات 
لا تناإسبنا. فنحن قد نجرب الحياة الفكرية لكتنا نجده نشاطًا شاقًا جدا » أو قد نشرع 
فى حياة محورها مساعدة الآخرين ثم نكتشف أننا لسنا سعداء فى ذلك. ولآننا 
لا نرغب مواجهة الفشلء نجد الكثيرين منا يميلون إلى المسار الآمنء ويدلفون إلى تلك 
المجالات التى يمكنهم فيها جنى المنافع التى تضمن لهم وضعا ملائمًا فى الحياة 
18 ماع01 3 حيأة يمكن لمعظم الناس فيها ألا يصبحوا تاجحين إلا عندما يعملون 
وقق القواعد الخاصة يمن يدير االجتمع. ('') ومكاسب الحياة فى وضع كهذ-أى 
المشروع الإلزامى- إنما يمثل عزاء لمن يهدرون استقلالهم لأنهم بة يفتقدون للقدرة أى 
العزم على تحمل مسئولية حياتهم. 

فنحن إن نعتتق هذا النوع من الحياة التى تنحصر فى إشباع الرغبات: إنما تمهد 
السبيل للمجتمع الأشمل 5ع نازهن ذلك الذى يسعى لإمدادتا يما نريد من رغيات 
إلا أن هذه الطريقة تسفر عن تهدم المجتمع المدنى الذى يمثل أأساس الحرية, والفعل 
الحر (04) .وقد يكون فى ذهن "أواكشوط هنا دولة الرفاهية الحديثة التى تقف 
يعتقد البعضء على إرضاء من يريدون رعاية الدولة لهم. أما عمن يريدون: من بقية 
المجتمع: ؛ أن يتحمل مسئولية حياتهم منطلقين من مهام يحددونها بأتفسهم على نحو 
قردى » فدائما ما تعترض جهودهم الحاجة إلى خدمة الأهداف الأكير للدولة والخاصة 
يتوفير المناقع الأساسية التى تشبع الرغبات المادية المختلفة للمواطنين. 

إذن فالمجتمع المدنى 5هلا»اه غالبا ما يتهدده هذا الوازع الدفين لإهدار الحرية, 
ومن ثم يبقى هناك خوف من فقدان الحرية عند "اواكشوط بالقوة نفسها التى وجدناها 
عند توكفيل. ومثلما ذكر أبتكين” 0للااط هصدةة! إذن فإن أواكشوط قد ساوره خوف فى 
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السياسة؛ شأته فى ذلك شأن “توكفيل”؛ من "ذلك التوجه النفعى قصير النظرء والأنانى 
الذى يتميز بضيق الأفق والتنافس الصرف”!**) الذى يساعد وضع السوق الحديث على 
بزوغه. فالأفراد فى مجتمع "أواكشوط لن يتسنى لهم امتلاك الفضيلة المدنية ما لم 
يفصحون عن قدرة على التوجه الذاتى, واحترام تلك القواعد التى تسهل من أهداف 
الحياة التى يحددها الفرد لنفسه. 

يظل هناك فى رؤية "اواكشوط" للسياسة أبعاد قد تكون مثار متاعب بالنسبة 
لكثير من الناس. ففى التشديد على أولوية القواعد التى تحدد الممارسات المنظمة 
للسلوكء لا يفرد "أواكشوط مكانًا لتتبع الفايات داخل المجال السيابسًى , ولكنه - 
مثلما دفع بنيامين يارير “66#,ت8 صتأدوؤزده8 - إن 'يهدر مكانة الغايات" لصالح القواعد 
الحاكمة للسلوك إنما يستيعد من السياسة تلك الهموم أى الاهتمامات بأمور معينة مثل 
"توزيع منافع أساسية مثل الحقوقء والمساواةء والعدالة.'(') وقد يسال البعض: كيف 
يمكن للقواعد التى تتظم السلوك أن تكون دائمًا منصفة إذا لم يؤخذ فى الاعتبار تلك 
الاهتمامات الخاصة بتوزيع الحقوق الأساسية- الذى يعد هدفًا محوريًا فى الحياة 
الحديثة- كبعد ضرورى للحياة السياسية؟ إن التقسير المحافظ للسياسة لدى 
"أواكشوط ينحى هذه الاهتمامات جانيًا , لأنه قلق ألا يقوم أى نظام التوزيع» حتى 
ذلك المعنى بتحقيق غايات صالحة: إلا فقط بتقويض فرص الاستقلال» والحرية التى 
يمكن أن تمنحها السياسة المكرسة لتحديد إجراءات: وقواعد المجتمع المدنى. 


١١7‏ - الرد والرد المضاد 

كيف يختلف "أواكشوط" فى رؤيته للهوية عن أقرانه من المحافظين؟ فى حالة 
"بيرك" و"توكقيل"' تتمثل أسس الهوية فى القيم الجوهرية. وهذه القيم إنما توحى 
بطريقة للحياة يجب على التاس أن يوفقوا حياتهم وققًا لها. فبالنسبة ل "بيرك' على 
المرء أن يوجه حياته بحيث ثَلائم النظام الطبيعى للوظائقء والمكانة فى المجتمع؛ 
وبالئسية ل "توكقيل" تتشكل الهوية من خلال المساواة وما يصاحيها من قيم» خاصة 
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أهمية مساعدة الأقراد على صياغة أهداف مشتركة مع الآخرين. وعندما تواجه 
بضرورة الاختيار بين المشاركة الجماعية والمساعى الخاصة: فإن معايير المجتمع» عند 
"توكفيل" , تدفع المرء فى سبيل الاختيان الأول على حساب الأخير ء بالمثل يعطى 
"بيرك" الأولوية لاتباع طرق فى الحياة ترتبط بالنظام الطبيعى. 

ولكن القيم الأساسية بالنسبة ل "أواكشوط" التى تحدد للجميع طريقة عامة فى 
الحياة إنما تمثل خطورة على الحرية الشخصية فى المجتمع المدنى. فقد رأى 
اواكشوظ المجتمع قائما على الممارسات والقواعد التى يرغم أنها لا تملى على كل 
فرد ما يجب أن يفعله فى حياته؛ فهى تعطيه الفرصة لتحديد تلك الحياة. ودور الحكومة 
ينحصر فى مساعدة تلك الممارسات ومنع تقلصها بواسطة دولة الرفاهية التى ما أن 
وجدت فسدَّعين للناس هويتهم نازعة منهم حرية تحديد طرقهم الخاصة فى الحياة. 
ويهذه الطريقة فالفرد عند "أواكشوط يفهم الفضيلة المدنية على أنها تعنى احترام 
العمليات الجماعية للمجتمع يما فى ذلك فهم الحاجة للامتثال إلى قواعد عادلة. كما أنه, 
أى القرد عند "اواكشوط", وعلى وتيرة "توكقيل" من شأنه أن يفهم الفضيلة المدنية 
كإشارة لرغبته فى ألا يصبح معتمدًا على الحكومة: إلا أن الاختلاف بالنسبة ل 
"اواكشوط' قى أن الإحساس بالمسئولية بالنسبة له إنما يترعرع من خلال القواعد التى 
تفرد مكانًا لممارسات تسمح بمدى واسع من الخيارات القردية» وليس بواسطة 
جماعات تركز انتباه القرد على الالتزام الديمقراطى نحو المساعدة فى تشكيل الغايات 
العامة. ومن بين الثلاثة الذين ناقشناهم فى هذا الفصل يأتى أواكشوط الأقرب من 
الانتقال إلى الطابور الليبرالى. 

وإذا نحينا القروق بين المحافظين الثلاثة جانيًا » فما هو- ويصفة عامة - نصيب 
كل منهم فيما هو محتمل من نقد للرؤى الليبرالية التى ناقشناها ,سايق . متضمنًا ذلك 
كد فق “فؤوو نبو الوكة وهل وتكائط دو تمشكال وار 

النقد المحتمل للرؤى الليبرالية للمجتمع المدنى الذى كان من شأن المحافظين أن 
يقدموه يتمثل فى الخوف من أن توجه الفردية الليبرالية الناس بعيدًا عن الاهتمام 
بالقضيلة المدنية التقليدية. بالنسبة ل "بيرك" ستعنى هذه المحصلة تقلص الاهتمام 
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بالتقاليد المرتبطة بمساهمة كل قرد فى سير أحوال المجتمع ٠‏ فى حين أن قدراته تتيح 
له عمل ذلك. وبالنسبة ل “توكفيل” يعنى هذا الوضع أن المساواة بستصبح أسابسا لشكل 
من التمركز حول الذات أو الأنانية 9015© بحيث لا يصيح لدى التاس أى اعتيار فى 
الحاجات الخاصة يالمجتمع الأكبر. أما بالنسبة ل "اواكشوط' فإن هذا يعنى أن 
الأقرادء ولأنهم أحالوا سلطة حياتهم إلى الدولة التى تمدهم بالمناقع الإساسية؛ فهم 
ليسوا قادرين على الفعل القردى الحر. 

وعن المؤيدين الليبراليين المجتمع المدنى فكان من شأتهم جميعًا التسليم بأن 
النزعة الفردية يمكن أن تتلف الشعور بالقضيلة المدنية , وتقوض الالتزام العام بتأمين 
الحريات الأساسية للجميع. ولدرء وقوع هذه المحصلة. تملّك الأمل كلا من هؤلاء الكتاب 
فى المحافظة على نوع من الفضيلة المدنية التى يمكن أن تكبح هذه الروح الفردية بطرق 
تتجنب إطلاق الآثار الضارة. فعلى سبيل المثال تحدث لوك عن فضائل التسامح. وعقلية 
"لتعش وتدع غيرك يعيش" التى يوحى بها التسامح. فى حين أن كْتَّابًا آخرين وعلى نحو 
خاص “رولز". وميل": و"هيجل" لم يكتفوا بتخلاقيات التسامحء بل كتب كل منهم حول 
أشكال مختلقة من الاحترام المتبادل. فالتزام 'رواز" بالعقل العام سعى إلى خلق تشاور 
لا يقوم فيه القرد بمجرد الاعتراق بحقوق الآخرينء بل بالاستماع: والأخذ فى الاعتيار 
لرؤى أو مواقف الآخرين فى مجرى إقرار الأحكام العامة. كما حافظ "مل" على أهمية 
منح الأقراد لبعضهم البعضء احترامًا يسمح لكل منهم أن ينمى أى يطور من الملكات 
العليا. أما "هيجل” فقد خامره الأمل أن يضع الأفراد فى نقابات تشرف عليها نولة 
أخلاقية, وتوقع ألا ينحصر ما يمنحه هذا الوضع المؤسساتى لكل فرد فى الحقوق 
الأساسية وحسبء بل أيضمًا قى احترام الصالح الأعم للمجتمع. 

والليبراليون فى محاولتهم تجنب التشعبات السلبية لما طرحوه أنفسهم من نزعة 
فردية؛ أشاروا أيضًا إلى إرساء هياكل حكومية تحمى حقوق المواطنين ضد اقتحام 
الآخرين. قالدولة الوحدوية 515818 بنقائهنا عند "هوين" مجهزة يجميع السلطات التى 
لابد أن تمتلكها لحماية الحقوق المكفولة للأقراد. وقد كان كل من 'لوك" و”كانط” و"مل” 
و“رولن" يآملون فى قلب الاستبداد المطلق الذى أوحت به دولة هويز الوحدوية عن طريق 
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خلق دولة تقوم على فكرة القصل بين السلطات. إلا أن خوف المحافظين كان دائمًا من 
أن تنمى الدولة الليبرالية قى سلطتهاء وياسم تلبية أهدافهاء إلى حد أن تأتى فى النهاية 
معارضة لالتزامها بتامين حقوق الجميع. وقد رأينا الميل نحو إظهار اهتمام بهذا النمط 
فى خوف "بيرك" من الحكومة الثورية القرنسية التى كان لها أن تدمر جميع التقاليد 
التى كانت موجودة سابقًا بما فى ذلك الدينء وحقوق الملكية الخاصة: وفى هم 
'توكفيل من أن تصبح الحكومة المركزية فى صورة الأب الذى يتحكم فى حياة كل 
المواطنين» وأيضًا فى تفضيل "اواكشوط للفعل الحر الفردى. وشجبه للدولة كمشروع 
إلزامى. أما الحجة المتعلقة بالطريقة التى يجب على الحكومة أن تحمى بها حقوقنا فهى 
تثار اليوم بين المحافظين والليبراليين على نفس الوتيرة السابقة. 

إلا أنه فيما يتعلق بهذه المسألة. فإن الطرفين يشتركان فى هم مشترك. حيث 
ينادى كلاهما بمصادر للسلطة خارج الحكومة لإحلال التوازن فى الحكم ومن ثم تُمنع 
الحكومة من أن تصير من القوة بما لا طاقة للناس به. وجديرٌ بالجمعيات الطوعية عند 
'توكفيل” والانتماءات المحلية للجيرة عند بيرك". والممارسات المشتركة ل "أواكشوما" 
أن تحقق هذه الغاية. كما يآخذ الليبراليون نقس المسار عندما ينادون بشرائع من قبيل 
الأغلبية المقيدة عند “لوك", ورؤية المصالح المتناقسة للمجتمع عند كانط' والتزام 'مل* 
بمشاركة بيئة العمل فى إقرار متطليات الوظيفة. واحترام؛ وحماية الجماعات فى 
المجال غير العام عند “رول". ففى كل من الموقفين إذن ٠‏ يرى المحافظون والليبراليون 
المجتمع المدنى كمكان يتمتع بحيز مستقل يمكن للناس فيه الانضمام داخل مؤسسات 
وروابط تعمل كمصد.ء وكابح لسلطة الدولة. 

بالنسبة للمحافظين نجد الحيز المستقل مدعما يواسطة تقاليد وجدت فى أشكال 
مختلفة من الجمعيات يعتبرها أعضاء المجتمع جوهرية بالنسبة لتنمية هويتهم . فهناك 
التزامات قوية بدعم وجود حيز مستقل وفقًا لاحترام له تاريخ طويل لمجموعة من 
التقاليد التى وجدت فى المؤسسات الدينية, والأسرء والجيرة» أى الجمعيات الطوعية 
الأخرى. وبالنسبة لليبراليين فهذه التقاليد ليست مقبولة إلا بمقدار حفاظها على معايير 
وجدت فى البيئة الأخلاقية للمجتمع المدنى خاصة الالتزام بتأمين الحقوق الأساسية قى 
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إطار وضع يوجد فيه التزام قوى بالفضائل المدنية لكل من التسامح: والاحترام 
المتبادل. ولكن عندما تهدد هذه التقاليد المدعمة للحيز المستقل, هذه الفضائل المدنية 
بتعليم الناس أن يتصرفوا بصورة غير متسامحة تجاه من يختلفون معهم, أو حيتما 
تنكر هذه التقاليد أية أهمية للاحترام المتبادلء قإن هذه التقاليد التى يطرى عليها 
المحافظون بإفراط؛ تكون بالفعل ضارة وليست داعمة للمجتمع المدنى. ومن ثم فإن 
السؤال الذى دائمًا ما يطرحه الليبراليون على المحافظين هو : ما إذا كان هؤلاء 
الأخيرين على استعداد لاتخاذ موقف مثل هذا المثير للشكوك تجاه تقاليد تعتير ضارة 
بالبيتة الأخلاقية للمجتمع المدنى ؟ 

فريما كان لليبراليين أن يرفضوا ما طرحوه أنفسهم من رؤية أوردناها فى بداية 
هذا الفصل عندما ذكرنا أن الليبراليين يبنون نظريات للمجتمع المدنى تقوم على ترسيخ 
كل من الالتزام بالحريات والمؤوسسات المطلوية لإحراز هذه الحريةء حتى وان كان هذا 
يعنى الإطاحة بالتقاليد. وقد يدفع الليبراليون أنهم على نقس القدر من الاهتمام 
بالمحافظة على تقاليد صحية مثل المحافظين. فالواقع أن كل من الكتاب الليبراليين قد 
يدقع يأنه يأمل فى تقاليد من شأتها تعزيز المعالم المحورية للمجتمع الذى يتطلع إليه. 
ف لوك كان سيأمل فى تقاليد تضمن التسامح: وهيجل كان سيتطلع إلى تقاليد 
تصون حياة التقابات. ى "مل" كان سينشد تقاليد تضمن التقصى العلنى: والتسامح, 
وكان ل “رولن" أن يأمل فى تقاليد مجسدة فى أشكال أكثر اكتمالاً من الإجماع 
المتداخل. فالتقاليد التى يدعمها الليبراليون فى كل حالة قدموها تجعل من الحقوق, 
والحرية هدقًا أساسيًا ورئيسيًا . وإذا ضرينا هنا أحد الأمئلة, بالنسبة لليبراليين, لقلنا 
إنه حيثما تعد التقاليد الدينية ذات أهمية: فإنها لا تكون مقيولة إلا عندما ترتبط 
بتسامح. ويا حبذا لى ارتيطت باحترام متبادل أيضما . 

وقد يتسا المحافظون مع ذلك, بدون إنكار لأهمية التسامح, والاحترام المتبادل, 
إذا ما كان الليبراليون تفوتهم حقيقة كون كثير من القيم الجوهرية التى يحتاج الناس 
إليها - بغرض إضفاء المعنى والقيمة على حياتهم - تعد بالفعل متضمنة فى التقاليد. 
ليست الحرية فقط هى التى ترتبط بتقاليد معينة» بل أيضا الحياة الدينية» والكثير من 
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القيم المهمة الموجودة فى المجتمع. وهنا أخالنا نرى السعادة مرتبطة بالمشاركة فى 
مجموعات طوعية كما هو الحال عند "توكفيل”. أى شكل الحياة المرهون بالدين» والنظام 
الطبيعى كما عند "بيرك" أى السعادة المتحققة فى الانخراط فى الأنشطة الممتعة قى حد 
ذاتها كما عند 'أواكشوط". ومن الأهمية ألا نهمل أيعادًا أخرى من التقاليد غير الحرية. 
وقد يتساءعل أحد المحافظين: أى خير يتبقى لنا فى الحرية إذا ما فقدت جميع المثل 
الآخرى المهمة- التى تعطى القيمة والمغزى للحياة- أهميتها أى دمّرت فى مجرى عملية 
اكتساب الحرية؟ وهذه القضية إنما تطرح أسئلة مهمة بسنتناولها فى القصول القادمة 
خاصة فى الفصل الآتى عندما سنناقش "ماكس فيير". وقى القصل الذى يليه عند 
مناقشتنا ل "نيتشه". 
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القسم الثالث 


نقد المجتمع المدنى 
الفصل الرابع عشر 


النقد الماركسى للمجتمع المدنى 


المحور الرئيسى هنا متمثلاً فى رؤى كارل ماركسر*) » مدال انما 0 5 00 
المجتمع المدنى. ولكن إضافة إلى تلك الرؤى قمنا بتذييل الفصل برؤى "هريرت 0 
©1101 ه16 (14894 141/51 ) أحد الماركسيين المهمين فى الفترة الحد 

وقصدنا من هذا 3 نتتاول مشكلة واضحة لايد لأفكار ماركس من مواجهتها ؛ ألا وه وهى: 
كيف فن النكن أن تظل ماركسياء وأن تستمر فى مهاجمة المجتمع المدتى, يوصفةه 
وَشَبغ تافيًا للحرية الإنسانية, فى مواجهة اليقاء المتواصل للرأسمالية؟ ولكن دعونا أولاً 
نناقش رؤى ماركس بشىء من التفصيل. 


١‏ - رد ماركس على هيجل 

لكى نفهم نقطة اليداية عتد مار. » من الضرورى أن نناقش باختصار رد فعله 
حيال هيجل.!') فكما استعرضنا فى الفصل العاشر دفع هيجل فى كتابه "قيتومنواوجيا 
الرىوح” ؛أنام5 #ه لإوداهمعصدهههط5, بأنه من الممكن فهم التاريخ على أنه مدفوع يفكرة 
محورية أسماها الروح . :1م58 هذه الروح إنما تشير إلى التوجهات الأخلاقية التى لابد 
أن تكون ماثلة فى المؤسسات الاجتماعية, والسياسية, والاقتصادية التى تحكم الحياة 


(*) ولد ماركس قى مدينة ريتنيش 60151 بمقاطعة 'ترير" 1112 التى تفتخر يآصولها كقاعدة رومانية 
مشهورة فى العصور القديمة. وينتمى بوالديه لسلسلة طويلة من حاخامات اليهود. ولأسياب اجتماعية تحول والد 
ماركس إلى اليروتستاتتية 3519ا1مةا0,019 ونشاً ماركس يلا أى وعى بأنه يهودى. ويعد أن احتاز فترة الدراسة 
الأولية بتفوق وتقدير ملحوظ, التحق لفترة وجيزة بجامعة يون ثم جامعة برلين حيث أظهر تقوقًا واضحًا واهتماما 
قويًا بدراسة القانون, وفقه اللقة, واللاهوت. وحتى إكماله لأطروحة الدكتوراةء التى أتجزها عام 164١‏ "الخلاف 
فى فلسفة الطبيعة بين ديمقراطيسء وأييقور”. كان يعمل محرا لصحيفة 9(نةأ2 0601506 التى أُخذ عليها 
عام 184 ميولها الشيوعية من قبل أحد زملاء ماركس بمناسبة سلسلة من المقالات كتيها "موسس هس" (الذى 
كان يروج لشيوعية مرتكزة على الأخلاق الغيرية المشتقة من فيورياخ). وأعلن ماركس فى رده على هذا المنْخَذ 
بان الشيوعية تظل فى آلمانيا من البحوث النظرية» ولم يخف رأيه بأته قليل الاهتمام بهذه البحوث. يل وأضاف 
أيضاً: أن الخطر على أمانيا لا يكمن فى محاولة البعض تطبيق الشيوعية قائلاً “هذا الخطر يمكن أن يتحطم 
بقوة المداقع', بل فى الإغراءات التى تمارسها “الأفكار" الشيوعية على النفوس, وعلى الفمائر. وهكذاء فى 
تشرين الأول من عام ؟185ء لم يكن ماركس غير شيوعى فحسبء بل كان يقاسم بعض أصدقائه من الهيجيليين 
الجدد أوهامهم فيما كان يخص سلطان الأفكار. ولكن قى علم 1444 قام هذا الرجل تفسه يتدييج "البيان 
الشيوعى من أجل 'عصية الشيوعيين" التى ساهم فى تفسيسها قى السنة السابقة. (المترجم) . 
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الإنسانية. إنها معرفة تتطور على نحو هائل عبر الزمن ويفهمنا للروح أو إمكاتاتتا 
الأخلاقية؛ قنحن نكتسب صورة اكثر دقة لعناصر الأخلاق: وكيفية الإفصاح عنها. 
وفى النهاية» أى فى "نهاية التاريخ” 5151000 04 400 تنجلى الروح كاملةء مقترنًا ذلك 
باكمل قهم ممكن لكلا من المفاهيم الأخلاقية التى تحكم الحياة: وما يناظرها من 
أشكال مؤسساتية. والدولة الهيجلية هى أكثر التجسيدات الأساسية للروح لأنها تقف 
فوق المجتمع المدنى الذى يمثل ميدانًا تسوده المصالح المتنافسة, وهى من ثم تعطى 
المجتمع المدنى ما يلزم من المعايير الأخلاقية. ويفضل ما توفره الدولة من توجيه 
أخلاقى يمكن أن يكون هناك كثير من المصالح المتنوعة فى المجتمع المدنى: وفى الوقت 
نفسه لن يكون هناك تفكك اجتماعى أو تنافس هدام. 

أشارت رؤية هيجل إلى أن الروح إنما تينى طريقًا للحياة» وهوية للبشرية تتفق 
مع أهدافها. إلا أن ماركس قلب هذه الحجة!*. داقعًا بأن الروح هى وطظيفة 


() يمكننا أن تلمح بداية العلاقة بين ماركس» وهيجل للمعرة الأولى من خلال ما كتبه ماركس إلى والده بتاريخ ٠١‏ تشرين 
الثانى من عام 1853» وكان وقتها طاليّا فى (برلين)» ليطلعه على نموه الفكرى ويعلمه بمشروعاته الدراسية. ويمكننا 
التعرف بسهولة فى لهجة الرسالة, وفى بعض عيارات ماركس مدى تأتير مطالعته الحديثة لهيجل. وهو الأمر الذى 
يستدعى أيضنًا التفكير الملى فى اللقدمة التى كتبها هيجل فى رأس كتابه الأساسى "فينومذولوجيا الروح". وقت معركة 
(إبينا) فى ذلك العهد كان هيجل- الذى ربما لم يكن قد تخلى بعد تخليًا كاملاً عن مطامح شيايه. وعن رغبته فى 
التقثير فى الواقع تأثيرا مباشر- يرى أن روح العالم كانت ثائرة. لقد كانت القضية تتعاق بولادة عالم جديدء وكانت 
الثورة الفرنسية, والفلسفة الألمانية, والرومانسية المستيقات لهذا العالم, وكان عمل نايليون يسهم فى توليد هذا العالم. 
فى عام 1417 أخذ ماركس عبارات هيجل فكتب إلى والده: "إن فى الحياة لحظات تحدٌ زمئًا ماضيًا مثل أحجار 
الحدودء واكنها تشيرء فى الوقت نفسه. إشارة واضحة إلى اتجاه جديد...وأكثر من ذلك أن التاريخ الكلى يطيب له أن 
ينظر بعين النسر التى هى عين الفكرء إلى الماضى والحاضر ليعى على هذا النحو وضعنا الحقيقي.' رسالة ماركس 
هذه تعد وعى شعورى لذاته, وهى؛ شأته فى ذلك شأن كل وعى شعورى عند ماركس- ذو قيعة أخلاقية. إنه يتلمح منذ 
ذلك الحينء دوره فى السنوات المقبلة تلمحا غامضا : نقل (المعنى) الهيجلى إلى واقع الأشياء. أى أن يستبدل بالمثالية 
النظرية فلسفة عمل توقق توفيقًا صحيحًا بين الفلسفة والحياة- وهو مطمح مفكرى العصر جميعاء ولكته مطمع ظل 
دون إرضاء بوجه عام- وأن يستخدم فى سبيل هذا أداة رائعة سيكها هيجل ولكنه لم يعرق هو نقسمه مدى اهميتها 
ألاوهى الديالكتيك. والواقع لقد كتب ماركس فى نفس الرسالة: “قبل كل شىء لقد تأكد أن التضاد الذى تفرضه 
المثالية بين الواقع وبين ما يجب أن يكون مريك جدا”. هذا التضاد بين المثالى, والواقعى, هو إذَا ما سيكون موضع 
التاملات الفلسفية لدى ماركس الشاب من - 184 إلى 1844 وموضوع أعماله الأولى حول فلسفة الحق لهيجل. إلى 
نشر الييان الشيوعى الذى يسمع بعد فترة النضج التظرى بالدخول الحقيقى إلى التاريخ الكلى. راجع فى ذلك: 
دراسات فى ماركس» وهيجل, جان هيبوليت 1700119! /02ل: ترجمة جورج صدقنى, دمشق 1111 . (المترجم) . 
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للإسقاطات 5تمناءوزه:م, والأفكار الخاصة بالبشرية. علاوة على آنها؛ أى الأقكار, 
والإسقاطات؛ بخلقها مفهوما للروح, كذلك نظامًا أخلاقيًا إتما تعكس المسار الواقعى 
لما يقع فى التاريخ من أحداث. وهذا ما يعنى أن التاريخ يتكشف وفقًا لمنطق. ونموذج 
معين. السمة الرئيسية لهذا النموذج أن البشر يجدون أنفسهم بدايةٌ فى ظروف تتكر 
امكاناتهم الحقيقية: وهو ما بسيتم التغلب عليه لاحقًا عندما تحل الاشتراكية محل 
الرأسمالية. ومن ثم فقى دفعه بأن قهم الإنسان لنفسه يمثل وظيفة لنموذج متطور من 
الاحداث التاريخية سعى ماركس إلى قلب هيجل رأسًا على عقب بإظهاره أن الروح 
ليست هى الخالقة للطريقة التى نرى» ونقهم يها أتفسناء بل أن عملية الفكر هى التى 
تخلق الروح. وذهب أيضًا الى ان هذه العملية تكشف لنا عن الطريقة التى يتخذها 
منطق الاحداث الفعلية فى تشكيل. وصياغة منظورات الحياةء وإدراكتا لها. لذلك 
فعندما سعى ماركس لتنقيح هيجل كانت نيته إظهار كيف أن هياكل الوجود المادى 
تخلق اغترابًا لدى الجنس البشرى بإنكار تحقيق الحاجات, والقوى الحقيقية للتاس() 
وإن يقدر الناس على بلوغ أكثر حاجاتهم: ورغباتهم حقيقة إلا عندما يفهمون هذه 
الهياكل» ويقومون بتغييرها. 

بهذه اللهجةء دفع ماركس فى تقده لفلسفة الحق عند هيجل يأن الأخير قد أساء 
فهم العلاقة الصحيحة بين الدولة, والمجتمع. فالدولة عند هيجل؛ كتعبير عن قكرة الروح؛ 
تقلب العلاقة يين الدولة» والمجتمع.(') قالأمل الأسمى عند هيجل يتمثل فى الدولة التى 
تُجسد فكرته عن الحياة الأخلاقية: ومن ثم فهذه الدولة من شاتها أن تخلق الظروف 
التى تحدد أسس الحياة البشرية. ولكن بالنسبة لماركسء تمثل الديمقراطية المثال 
الأسمى الذى يمكن للدولة أن تحجسده. ففى النظام الديمقراطى يعمل المواطنون معًا 
خالقين بستورهم الخاص بهمء مقررين الظروف التى سيعيشون فى ظلهاء وفى الوقت 
نفسه يقررون الظروف التى بستشكل بمقتضاها الدولة علاقتها يهم. "إن هيجل يبدأ من 
الدولة» ويجعل من الانسان دولة ذات مسحة شخصية 8ع8ناعء[طنا5: أما الديمقراطية 
فتبداً من الإنسانء وتجعل من الدولة إنسائًا متشيئًا 80تاعوزده (7) : والحقيقية أن 
ماركس قد اعتقد قى أن الديمقراطية؛ كشكل من أشكال الحكم؛ كانت التعبير الحقيقى 
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الوحيد عن المصالح العامة للناس. "الديمقراطية ققط .. هى الوحدة الحقيقية بين العام 
والخاص0١) ٠‏ 

علاوة على ذلك رقض ماركس صراحة: ودون قيد . ما أوحى به هيجل بأن 
البيروقراطية كانت بمثابة طبقة من الموظفين المدنيين ذوى العقول اللامعة» والثقافة 
الرفيعة يقومون على تنفيذ فكرة الروحء ويشكلون المجتمع المدنى ببُسلوب قاس على 
تحقيق هذا المثال اه186 على أرض الواقع. وكان هيجل كما نتذكرء قد رأى المجتمع 
المدنى ساحة عراك للمصالح الخاصة: وتوقع أن تحول الدولة المجتمع المدنى؛ من خلال 
جهازها البيروقراطى؛ إلى مجتمع من المصالح المشتركة. إلا أن البيروقراطيين بالنسبة 
لماركس يميلون إلى تمثيل نوع من 'المادية المطبيقة" .0دألةا:51816 0,855 ٠‏ قأأسمى 
اهتمام لدى كل عضو فى نظام بيروقراطى هى طموحه الخاص المنفصلء والحاجة الى 
التقدم فى إطار المنظمة. علاوة على كونهم؛ أى البيروقراطيين؛ أشخاصا يقبلون 
خضوعهم: وطاعتهم للدولة كشرط لتثمين مستقبلهم. ويدلًا من أن يكونوا مفكرين, 
وفاعلين مستقلين. فهم يقعلون ما هى مطلوب للحفاظ على بسلطة الدولة: وذاك فقط 
بغرض إعلاء طموحاتهم المادية الخاصة. وفى ,سبيل هذا تضع البيروقراطية نفسها 
تحت ستار الإعلاء من شأن المصلحة العامة كمصلحة خاصة ذات بأس شديد 
تتصارع مع المصالح الخاصة الأخرى [) . 


إحدى التيمات المحورية عند ماركسء والتى تساعد فى استجلاء الرؤى التى 
ذكرناها توا هى رؤيته النقدية لمفهوم هيجل عن المجتمع المدنى؛ فالمجتمع المدنى عند 
هيجل كما رأينا يقع فى إطار نظام السوق الذى يتيح للأقراد أن يتبعوا مصالحهم 
الخاصة خاضعين لقواعدء ولوائح مفروضة على السوق من قيل الدولة. والواقع أن رؤية 
هيجل لعلاقة الدولة: والمجتمع المدنى قد أشارت إلى أن الدولة يمكنها أن تخلق 
مجتمعاء وشعورا بالرفاهية العامة داخل مجتمع يتخذ من نظام السوق قبلة له. غير أن 
ماركسء وكما اشارت هذه المواقف التى وصفناها منذ قليل لم يعتقد أن المجتمع 
المدنى؛ الذى يستتد على التتبع الحر للمصلحة الذاتية؛ يمكن أن ينتج مجتمعًا وشعور 
بالرقاهية المشتركة حتى لو كان خاضعا لمفهوم الصالح العام الذى تنظمه الدولة. فكل 
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ما يمكن لهذا الوضع أن ينتجه يتمثل فى أقراد لكل منهم مصالحه الخاصة التى يتبعها 
دون أن يكون لدى أى منهم ولى القليل من الهم بالصالح الأعم. 

وأخيرا رأى ماركس ان رؤية هيجل للدولة نزعت نحو إثارة الفموض حولهاء 
أو بمعنى آخر إلى محاولة إقناع الناس بأن الدولة الموجودة قد اقصحت فعليًا عن 
الافكار الهيجلية» فى حين أنها فى الحقيقة لم تفعل ذلك. ولإزالة هذا الغموض عن 
الدولةء ومن ثم التعرض إلى حقيقة كون الأفكار الهيجلية لم يتم بلوغها فعليًا فى الدولة 
التى وصقها هيجلء من الضرورى أن تزيح هذه الغمامات الهيجلية. وقى سبيل هذا 
لا غنى للناس؛ إذا ما أرادوا فهما حقيقيًا للظروف الجارية؛ عن أن يفهموا الطايع المادى 
للمجتمع: خاصة بنية الحياة الاقتصادية التى غاليًا ما تجعل الأقراد مغتربين» وتمنعهم 
من المشاركة فى أنشطة تمنحهم الادراك الكامل اقوتهم الموروثة. وقد وضع ماركس 
كتاباته المبكرة بما فى ذلك المخطوطات الاقتصادية والقلسفية -ماتطط ممه ءتممومعع 
كادأءءدداههالة عألامهك: ومقالته حول المسألة اليهوبية «مناكععن© «ادأياول 0156 وفى 
ذهنه هذا الهدف. فدعونا نتناول هذه الموضوعات. 1 


؟ - التحرر السياسى: الحقوق فى المجتمع المدنى 
يعد تناول ماركس للمجتمع المدنى الحديث تناولاً مركيًا متعدد المستويات -لالن:ه 
60 6ة]. ففى قلب المجتمع المدنى نجد نظام الاقتصاد الرأسمالى: وحول هذا القلب 
هناك الطبقات المختلفة المغلقة لهذا القلب او لنقل طرق الحياة التى نتطلع هنا إلى 
مناقشة كل منها على حدة» حيث سنرى أن كل طريقة تتضمن وصفًا للكيفية التى تنفى 
بها الحياة فى المجتمع المدنى أولوية التطوير الكامل للأشخاص. وفى مناقشة هذه 
الطبقات المختلفة للحياة سنبدأ من الخارج إلى الداخل حيث يتصب اهتمامنا الأول على 
مناقشة ماركس المجتمع المدنى؛ ودلالة فكرة الحقوق المتساوية التى أخذت من وجهة 
نظره مكانة بارزة فى المجتمع المدنى بالنسبة لحياة الأقراد. ثم نناقش يعد ذلك الطبقة 
التالية من الواقع متمثلة فى الاغتراب. ويعدها نتناول مصصادر الاغترابء والخبرة 
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المصاحبة له متمقة فى الاستغلال 15108أهام«©. وفى مناقشة هذه الأمور نعاين النقد 
التاريخىء والاقتصادى للرأسمالية عند ماركسء وفى قيامنا يبهذا نعود إلى المشكلة 
الجوهرية » وهى مناقشة ديناميات الاقتصاد الرأسمالى. 

وإذ نيدأ فى هذا المخطط نقول إن ماركس فى مقالته "حول المسالة اليهودية" هه 
001 (وأناول 186 التى تتضمن رؤيته لأهمية الحقوق فى المجتمع المدنى؛ ذكر أن 
الدولة العلمانية الحديثة تشير الى 'وجود مزبدوج 05]:6566ه واطناوق يرى الأقراد فيه 
أنفسهم بوصفهم أعضا ء فى مجتمع مدنى كأشخاص لهم خصوصية يتتبيعون 
مصالحهم الخاصة: ويسعون الى رفاهيتهم الخاصة. هذا من جاتبء ومن 5 الآخر 
قهم؛ أى الأقراد؛ يرون أنقسهم مواطنين ملتزمين بالصالح العام. وفى مناقشته العنصر 
الفردى الخاص ام فى المجتمع المدنى كان فى ذهن ماركس أن الحياة فى المجتمع 
المدنى توجد فى نظام للسوق يسيطر عليه الرأسمالى حيث يتنافس أعضاء هذه البيئة 
مع بعضهم البعض كأقراد يسعون لجنى أكثر ما يمكنهم لانفسهم فى ظل خضوعهم 
بالطيع لما يحكم العملية التنافسية من قواعد. هنا نجد كل فرد "يتصرف كمجرد قرد 
خاص 31نل1/ا1لدا عأولاترم, امل 0 كوبسيلة» ويحط من 0 نفسه إلى مجرد 


(*) هذه السمات هى من بين المعالم التى تميز ؛ من وجهة نظر ماركس؛ علاقة الناس بيعضهم البعض فى المجتمع المدئى 

الرأسمالى» حيث يتحدث هنا عن "عضو فى المجتمع المدنى أى...عن الإنسان منفصلاً عن الآخرين” ويشير إلى 

المجتمع المدنى باعتباره مجال حرب الجميع ضد الجميع؛ ويعتقد ماركس أن الإنسان فى هذا المجتمع "يوجد قحسب 

من أجل شخص آخر كما ! ن الآخر يوجد من أجله طالما أن كلا منهما وسيلة بالنسية للآخر" . قالمجتمع المدنى فيما 

يقول ماركس هو مجال للأثانية, إنه عالم الأفرار اللتنافرين الذين يعادى بعضهم يعضاء والإتسان فى المجتمع اللدني 

هو إنسان أناتى ينظر إليه ياعتباره جوهرًا فردًا منعزلاً ومنكفنًا على ذاته, إنه على حد وصف ماركس قردا منعؤلاً 

عن المجتمع منكفئًا على ذاته مشغولاً كلية بمصالحه الخاصة ويالتصرف وفق نزواته الطبيعية الخاصة. والرابطة 

الوحيدة بين الناس وبين هذه النوعية من الأقراد هى الضرورة الطبيعية والحاجة والمصلحة الخاصة على ملكيتهم 

وأشخاصهم الأنائية". انظر: الاغتراب؛ ريتشارد شاخت", ترجعة كامل يوسف حسين, المؤسسة العربية للدراسات 
والتشرء بيروت, 154٠‏ . (المترجم) 
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لكن قيما يخص العنصر الجماعى نجد الأقراد يفكرون فى أنقسهم كمواطنين 
داخل مجتمع سياسى '19أناتتهمت لهعلةأادم وهم فى هذا الدور يعتقدون أن الدولة 
قادرة على خلق منظور لنظام عقلانى شامل يسير على الجميع.!*) والحقيقة أته. كما 
رأينا كانت هذه هى رؤية هيجل للعلاقة الحديثة بين الدولة / المجتمع. فالدولة التى 
تعتلى؛ عند هيجل؛ المجتمع المدنى وكذلك نظام السوق من شأنها أن تتتج نظاماء ووحدة 
داخل كلا المجالين. وهنا نتيجة لأعمال الدولة لن يرى الأفراد فى المجتمع المدنى أنفسهم 
كأفراد منقصلين يتنافسون مع بعضهم البعض ال مبفعوون افيد أعضماء فى 
مجتمع يتقاسمون شعورا مشتركًا بالمسئولية نحو رفاهية هذا المجتمع. وهذا المنظور؛ 
بالنسبة ل 'ماركس”؛ إنما يحل الدين المسيحى بنسخة علمانية جديدة من الدين. فيقول 
ماركس: ان الدولة السياسية 'قى علاقتها بالمجتمع المدنى تعد روحانية تمامًا مثل 
السماء فى علاقتها بالأرضص1(7) ٠‏ 

يبدى الآمر بالنسبة ل "ماركس” أن البعد الخاص «واأىمءسم 1ل 316نم لوجهى 
الحياة فى المجتمع المدنى هو المسيطرء والمحدد للمحصلات جاعلاً بذاك خلق مجتمع 
اشتراكى مساألة فى عداد المستحيل. وقد بين ماركس هذه النقطة بالإشارة إلى أن 
التقدم الرتيسى للمجتمع المدنى؛ منح الحقوق الأساسية للجميع؛ يفضى الى ظروف 
مناقضة للجماعية. فحقوق الإتسان 5ئتاوأ: 838اناا فى الإعلان الفرنسى لحقوق 
الانسان والمواطن «0عجنأت 280 صذالة أه ده11جداءء2 عام 7/57 :١‏ تدل عند ماركس على 
الحقوق الخاصة بالإنسان كعضى فى مجتمع مدنى لاعاعمة األاك أن #عطاسعم ه؛ 
انسان اتانى منفصل عن بقيه الناسء والمجتمع.(') والحقوق التى أشار اليها ماركس 
كانت الحريةء والملكية, والمساواة والآمان. فالحرية هى الحق قى عمل أى شىء يريده 
المرء ما دام لا يضر بالآخرينء والحق قى الملكية هى الحق فى تمتع المرء بالثروة 
واكتنازها كما يريد بدون اعتيار قى الآخرء وياست قلال عن المجتمع. ؛ وهذا الحق 
لا يخرج عن كونه مجرد 'حق فى المصلحة الذاتية.'(١')‏ اما المساواة قهى الحرية 
المتكافئة, أى الالتزام المتكافئ بعمل ما يريده المرء. ويناء على هذه الرؤية يعد كل شخص 
10 موحد مكتفنًا بذاته' .0قتهم أصهاء15ن52125 أما الأمان فهى حماية جميع 
حقوق المرءء أو كما يصف ماركس " تآمين الأنانية"17) ٠‏ 
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ومن ثم فالحصول على الحقوق قى مجتمع مدنى تسيطر عليه علاقات السوق يميل 
لتحويل الأفراد إلى أشخاص يفكرون فى أنفسهم على أنهم منقصلين عن كل شخص آخر 
فى مجرى القيام بأى شىء يريدونه ما دام لا يضر بالآخر. وهنا يُعرّف كل فرد الآخرين 
كمجرد مشاركين فى سعى لإدراك مصلحتهم الخاصة. ولكن الأفراد فى هذا الوضع 
يكونون غير قادرين على إيجاد ساس لالتزام متبادل امام مفهوم مشترك للصالح العام: 
والشروط المحققة للمجتمع الجماعى. ويالتالى فقد ذكر ماركس أن الحرية فى مجتمع مدنى 
"كحق للإنسان لا تتبْسس على العلاقات بين الإنسانء والإنسان بل على قصل الإنسان عن 
الإنسان. فهى حق فى الانفصال. حق الفرد المنعزل المنكفئ على ذاته"39) . 

وتصبح المشكلة التى تكتنف العيش فى بيئّة من هذا النوع- حيث الناس منفصلين 
عن يعضهم البعض يهذا الشكلء يعيشون فى علاقات عدائية تجاه بعضهم البعض- فى 
غياب أساس "لتحرر الانسان."9') إنه هدف يلزم لتحقيقه وجود مجموعة اخرى من 
الحقوق يجب أن نضعها فى الاعتيار بصفتها اهم بكثير من حقوق الانسان. وكان فى 
ذهن ماركس هنا "حقوق المواطن”!*') .#معناه وطا ؟ه 5اداو إنها حقوق تتعلق بالمشاركة 
قى إقرار السياسات العامة: والحق فى وجود تداول مفتوحء وحر لاآراء»ء والحق فى 
مطالبة المسئولين بتعديل افعالهم. والحصول على هذه الحقوق السياسية يُمُكن الافراد 
من إرساء قاعدة للانخراط فى العمل العام مع بيعضهم البعض )١١(‏ 

والحقيقة أن ماركس قد ذكر أن "التحرر الإنسانى لن يكتمل إلا عندما يستوعب 
هذا الانسان الفرد الواقعى ذلك المواطن المجرد بداخله ... وعندما يكون قد تعرف على 
قواه ونظمها ... بصفتها قوى اجتماعية» بحيث لا يفصل بعد ذلك هذه القوة الاجتماعية 
عن نفسه كقوة سياسية.'('') وقد عنى ماركس يبهذا البيان أن الأفراد يجب أن يكون 
لديهم القدرة على صياغة مجتمع سياسى يمثل المصالح العامة والحاجات التى 
يتقاسمها الجميع. . علاوة على أن المجتمع السياسى يجب ان يتم تنظيمه بطريقة تسمح 
للأقراد بتشكيلء وتنظيم الحياة الاقتصادية للمجتمع ب بحيث تتحقق التنمية الكاملة 
لقدرات الناس.' قالأفراد يجب أن يكونوا جزْءًا من عفان متخرطين فى انتاج 
السلع؛ وأيضًا يحب لهذه المجتمعات ان تتأصل فى علاقات اجتماعية يقوم بإدارتهاء 
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وتنظيمها أعضاء المجتمع أنفسهم. فى هذا الوضع يستخدم العمال حقوقهم كمواطنين 
لإقرار ما سيتم إنتاجه. وكيفية تنظيم المهاراتء والطاقات المختلقة لإنتاج هذه السلع 
وكمايقول جبيرعمى والدرون 2010لا لامعل : "إن التتحرر الكامل عند 
ماركس لا يتطلب بذلك وجود مجتمع سياسى قحسب.ء بل اتخراط ذلك المجتمع قى 
التنظيم الديمقراطى, وادارة الحياة الاقتصادية الانتاجية. )١4(‏ : 


مع ذلك تبقى المشكلة فى أن الحقوق السياسية برغم انها خطوة مهمة. وتقدمية إلا 
أنها ان تسمح بالتحرر الكامل ما دامت موجودة فى مجتمع رأسمالى.!"') فى هذه الحالة 
سيستخدم الناس حرياتهم للاستمرار فى الإعلاء من الوجود الفردى الأتانى الذى ذكر 
ماركس انه سمة المجتمع المدنى الحديث. ومن ثم لن يصبح الأقراد مواطنين مشاركين فى 
تشكيل الحياة الاقتصادية المجتمع كما أمل ماركس ء وهذا الاغتراب المستمر فى المجتمع 
الرأسمالى يوضح السبب فى أنه لامناص من حدوث هذه المحصلة. 


#- الاغتراب الحديث *) 
إن الحقيقة الأساسية للحياة بالنسية للعامل العادى فى مجتمع مدنى خاضع 
للرأسمالية أنه؛ أى العامل؛ لا ينتج السلع فحسب يل نراه هو نفسه أيضًا يتحول إلى 


[©6 القعل يغترب 48 فعل لازم شأنه قى ذلك شأن معادليه قى اللغة الآلانية, وهو يعتى حرفيًا 'يغدو 
عونا أو يجعل شيكًا ما ملكًا لآخر' ولكن الاسم المشتق منه وهو الاغترابي شان المرادف الألماني الفرية 
1581110109 ووعلى عكس الكلمة الألمانية التى 3 تعتى التخارج لا يستدعى للذهن عادة تشاطاً إلا قى 
سياقات خاصة حيث يستخدم كاصطلاح فنىء وها برتيط فى ذهننا ابتداء بكلمة الاغتراب أو الغرية هو 
حالة للوحود الانسانى حالة كون المرء مغتريًا أو مفارقا لشىء آى لشخص. إلا أن الاغتراب صار له بعد 
ذلك تراثا واسعا وممتدا على المستويات الفلسقية والقفنية والأدبية. على سبيل المثال حظى هرمان هسه 
بتقدير قل أن يحظى يه كاتب آخر ممن يعتيرون أنقسهم مغتريين» وكانت روايته التى وثبت به إلى مكانته 
المميزة “دميان” صدرت يعيارة هرقليطس الشهيرة أعن تفسى أبحثٍ وقد جاء بها هسه فى الرواية قائلاً: 
لا أنشد إلا أن أحاول أن أعيش كل هذا الذى تصنعه نقسى انطلاقًا من ذاتها ترى لماذا يعد ذلك يكل 
هذه الصعوية؟ وكان هذا أيضمًا هو موضوع هسه فى رواياته التالية. وهو أسلوب آخر فى القول يأن 
التغلب على الاغتراب أمر شاقء فنرى فى رواياته "ستييان وولف" نقلاً ومناقشة لصيحة قاوست الشهيرة: 

تمسة روحان يقطنان. ويا للحطسرة. قى صدرى 

وتناضل كل روح متهم ا للتخلص من توأمه. 
راجع : تصدير والتر كاوقعان تحت عنوان 'حتمية الاغتراب” لكتاب شاخت, المرجع السابق (المترجم) . 
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سلعة!*") » فهو مجرد سلعة لآن قيمته الوحيدة تأتى عن حقيقة كونه لا يمتلك سوى عمله 
لبيعه لمن يمكن أن يستغله قى تصنيع المنتجات. ففى الاقتصاد الرأسمالى: لا يعترف 
بالعمال لمهارتهم المختلفة, والمتنوعة أى لقواتهمء وقدراتهم الخاصة بل نجدهم فى نظر 
هذا المجتمع مجرد محتوى للطاقة عندما يستخدم كما ينبغى؛ مثله مثل أية آلة أخرى؛ 
يمكن أن يأتى بما ترغب فيه طبقة الملاك من نتائج. وهنا نجد أن أكثر ما رغب فيه 
ماركس هو القيام بتطوير كامل لقدرات الناس تماما مثلما أراد "مل". ققد ذكر ماركس 
أن "التوجه الحقيقى الفعال للانسان نحو نقسه ككيان خاص أ ظهوره كنوع حقيقى 
(أى إنسان) لا يكون ممكنًا إلا بإخراجه, ويشكل حقيقى جميع الطاقات التى تخصه 
كجنس بشرى.'(١")‏ مع ذلك؛ وكعاقبة للرسمالية؛ يعرف العامل نفسه فقط من خلال 
ما يصير عليه كفرد منخرط فى “عمل اغترابى' أى فى نشاط يقصله عن التعرف على 
مهاراته وطاقاته الاساسية وتحقيقها. ومن زاوية هذه التجرية. يشير الاغتراب -1608ا2 
0 الى نمط من العمل يمنع الفرد من معرقة أو تطوير مواهيه.ء 
وطاقاته.فى المخطوطات الاقتصادية والفلسفية ١845‏ (*» تناول ماركس أريع طرق 
مختلقة يقصح يها الاغتراب عن نفسه. أولاً هناك اغتراب عن المنتج الذى ينتجه العامل 
بنقسه.!؟") فنتيجة للعمل الذى ينخرط فيه العمال يصبحون معتمدين على مجتمع فى 
حاجة إلى المنتجات التى ينتجونهاء لأنه بدون هذه الحاجة إلى تلك المنتجات لن يكون ثمة 
عمل للعمال؛ وبالتالى لن يكون هناك سيل للعامل لتقويت نفسه. ولكن فى الوقت نقسه 
فإن المنتجات التى ينتجها العامل لا تغير على أية حال من الظروف الاجتماعية التى يتم 


(*) خلال القرن الذى أعقب وفاة هرجل لم يحظ تحايله للعقل المغترب عن ذاته فى الظاهريات باهتمام كبير ولم 
يلق اصطلاح الإغتراب إلا ذيوعا محدودًا إن كان قد لقى مثل هذا الذيوع على الإطلاقء وقد ثار الاهتمام 
يهما معًا قحسب مع تشر 'مخطوطات ماركس الاقتصادية والقلسقية فى عام 1515, » وكان اسم ماركس 
قد لقي اهتمامًا واسع النطاق ليعض الوقت ولكن تشر مخطوطاته تلك لعام 1١845‏ كشف جانياً منه لم يكن 
معروقًا من قيل آلا وهى جاتب الفيلسوق الإنتسانى المتحمس والمهتم قيل كل شىء يقضية تحقيق الإنسان 
لذاته. وهذا الكشف عن ماركس كقيلس وق إتسانى جذب اهتمام الكثيرين مما أسفر عن إن الكثيرين 
قاموا وما يزال كثيرون يقومون بقراءة المخطوطات وأدى ذلك يدوره إلى تيوع اصطلاح الاغتراب الذى 
استخدمه ماركس بكثرة قى المخطوطات فى ثقده للمجتمع المعاصر له وقى وصق للإنسان المعاصر. 
المرجع السابق. (المترجم) . 
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فى ظلها الإنتاج. وهذه الظروف تعد ذات أثر إغترابى شديد بمعنى أنها تذكر على 
العامل اساس الانخراط فى نوع العمل الذى من شأته أن يتيح له بلوغ قوته.9") 
والسلع التى ينتجها العمال فى مجتمع رأسمالى إنما ترمز إلى إستمرارية الظروف 
الاقتصادية التى تخلق لديهم الاغتراب , وذلك بجعل من المستحيل بالنسبة لهم التحكم 
فى مكان عملهم من أجل خلق السلع؛ وتنظيم علاقات الإنتاج التى تجعل من تحرر 
الإنسان شيئًا ممكنا. 

هناك أيضًا اغتراب عن قعل الإنتاج نفسه صمناءلاكممم ؛ه 6هج (2') , حيث يكون 
الفرد مجبرً على الانخراط فى عمل ليس له فيه ناقة ولا جملء وليس له علاقة كذلك 
متطوير قوته الأساسية ككائن يشرى. "فهو يكون فى المنزل عندما لا يعمل وعندما يعمل 
لا يكون فى المنزل: أى أن عمله ليس من وازع ذاته. ولكنه قسرىء عمل مرغم عليه 
»ناهداها مععرمة."("") والتجرية التى كانت فى ذهن ماركس هنا تتمثل فى عمال خطوط 
الإنتاج الذين يقضون ساعات طويلة فى العمل يكررون بلا نهاية نفس الروتين مرة تلى 
الأخرى.0'") هذا النوع من العمل إذما يفضى إلى إخصاء العمالء وتجريدهم من قواهم 
البدنية: والعقلية.!'") علاوة على ذلك: ويسبب أن هذا التوع من العمل يجعلنا نعيش قى 
علاقة بعيدة عن طاقاتناء وقدراتنا الإساسية فنحن نعيش شعور من الغرية الدائمة عن 
أنفسنا. وعلى أثر ذلك؛ لا يمكننا مطلقًا ان نعرف طبيعة ما يمكننا أن نكون عليه 
ولا كيف نمضى فى حياة تسمح لنا بيلوغ جميع قدراتناء وطاقاتنا الأساسية الى أقصى 
حد ممكن. وهنا فتحن لدينا اغتراب عن الذات ؛ممسعومهداده هه تمامًا مما كان 
لدينا من قبل اغتراب عن الشىء."(8") : 

كما أننا؛ فى الشكل الثالث من الاغتراب؛ نقتقد القدرة على فهم قدراتنا كجنس 
.260165 وهذا لا يعتى فقط أتنا لا يمكننا تبين قدراتنا الخاصة كأشخاص لنا تفردتا 
فحسبء بل إننا كذلك لسنا قى استطاعتنا أن نتبين الصورة الكلية القدرات التى تتوفر . 
للإنسان بصفته جنس يشرى. هنا ميز ماركس بين القدرات المرتيطة يالعمل الاتسانى: 
وتلك المتعلقة بالحيواتات. فالحيوانات يمكنها إنتاج سلع لمجرد إشباع حاجات مباشرة 
مرتيطة باستمرارهم على قيد الحياة. والجنس البشرى يعرف كيف ينتج السلع التى 
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تثفق ومعايير جميع أتماط الاجناس وليس فقط حياة الكائن البشرى.(') علاوة على 
أنه, ككائن وام 5 يسعى الإنسان لانتاج اساس لكل ما فى الحياة قهى خلافًا 
للحيوان يمكنه اطلاق الأحكام فيما يتقق مع قوانين الجمال( '*) . الشىء الذى يهمنا 
هنا ويعد ذا دلالة » هى أن الإنسان يإمكانه معرفة قدراته واختيار طرق الحياة التى 
تضمن الازدهار الإنسانى. هذه الإمكانية التى يتجرد منها فى وضع العمل الذى انتقده 
ماركسء الأمر الذى يرجع إلى حد كبير إلى أن الإنسان لا يمكن مطلقا أن يتحرر من 
العيش مثل الحيوانات إذا ما ظل معنيا فقط بحاجاته المباشرة التى تبقيه على قيد 
الحياة. ولكن فى ظل الثقافة التى تفشل فى حماية هذا المنظورء يصبح الأفراد طبيعيًا 
لاالقكائهم - وفى الشكل الأخينر من الاغتراب- مغتريين عن الآخرى من (**العوسصهماده 
1005 لأنه مجرد ألا يستطيع المرء فهم طبيعته الجوهرية فالأمر كذلك أته لن 
يتستى لأحد معرفة الطبيعة الجوهرية للآخر.!'') والجانب الآخر المؤسف فى هذه 
التجرية أنها تحطم الأمل الكانطى فى احترام الآخرين كفايات: وليس مجرد وسائل. 


(*) يشير ماركس إلى أن العمل ينبغى أن يكون نشاطًا يحقق الإنسان ذاته من خلاله, ويطور بحرية طاقاته 
الروحية والعضوية ويقول أن العمل ذاته يتبغى أن يكون "إشباعا لحاجة اكثر منه مجرد وسيلة يمكن من 
خلالها اشباع حاجة أخرى ويجب أن يكون العمل قبل كل شىء طوعيًا و حر" وعمل الإنسان ذاته, 
ونشاطه العقوى" وسيبدى هذا النشاط خلقًا قنيًا أى على الأقل شكلاً من أشكال التشاط يمكن أن يمارس 
من خلال الحرقية, ولا رو قى ذلك. وماركس هو من وصف الإنتاج الإنسانتى بأنه يتم 'وفق قوانين 
الجمال.” المرجع اسابق. (المترجم) . 

(++) الاغتراب عن الآخرين الذى يتحدث ماركس عنه يتعين أن يفهم باعتباره يتضمن غيايًا شاملاً للإحساس 
بالصحة. وتقويما للآخرين باعتبار أنهم ليست لهم أهمية إيجابية تتجاوز أهميتهم كوسائل للغايات 
الشخصية وعداء يقوم على الإحساس بالتنافس وتوقع الاستغلال المضضادء وهذا الإغتراب يضري بجذوره 
قى التمحور حول الذات الذى لا يلتفت قحسب إلا إلى التميز الخاص بل وكذلك فى التصور عن الذات 
يستبعد أية فكرة للاجتماعية. وفى هذا الصدد إن الإنسان الأنانى الذى يغترب عن الآخرين لدى ماركس 
ممائل للفرد المتمحور حول خصوصيته عند هيجل والذى تتمثل علاقته بالبنية الاجتماعية قى "الاغتراب”, 
فى كلتا الحالتين نجد الاغتراب موضع التناول نتيجة لقصر مطابقة الذات على الذات الخاصة. وبالطبع 
قإن الآخرين عند ماركس هم الذين ينظر إليهم بالتبعية باعتبارهم أغرايًا بينما لدى هيجل نجد أن طبيعة 
الإنسان الجوهرية التى يعتبر أن هذا المفهوم عن الذات البالغ القصور يهملها أى عنصر الاجتماعية عند 
ماركس, والكلية عند هيجل. المرجع السابق. (المترجم) . 
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قمعاملة الآخرين كفايات فى السياق الماركسى يتطلب ان يكون المرء قادرًا على ادراك» 
بالطاقات الكامنة لديه. ولكن فى مجتمع رأسمالى حيث الفرد لا يعد سوى سلعة تسعى 
وراء حاجات الإبقاء لا يمكن إدراك هذا الهدف. 


4 '-- معايير الحياة المغتربة 


ربما تكون أعظم مُساة فى الوجود المغترب أن معايير الحياة المغترية تخلق لدى 
المواطنين؛ من العمال وأرياب العمل على حد بسواء؛ فقدان الاعتبار فى الفضائل 
الأساسية التى تحقق مجتمع مكرسا لتحقيق أكبر قدر من التطور لكل فرد. والقيم 
الرئيسية التى تحل محل الفضائل من هذا النوع هى تلك القيم المرتبطة بالجشع -هناه 
.166 وهناك عاملان رئيسان فى هذه المأساة: إدخال الماكينة. والرغبة التى لا تهداً فى 
كسب المال . فتنظيم العمل- كما رأينا- يجعل من كل عامل مجرد محرك للآلة 'إنه (أى 
العامل) يصبح ملحقًا بالآلة ولا يصبح مطلويًا منه سوى المهمة الأبسطء الأكثر رتابة, 
الأسهل إتقانًا.!"") فبعد أن يصبح غير مطلوب من كل شخص سوى القيام يمهمة 
بسيطة على الماكينة يثيت الفرد عند حالة "الانسان غير الناضج او يصير "كالطفل."7") 
كذلك يجب على العمال؛ وفى سبيل خدمة الماكينات؛ أن يكيفوا انفسهم وفق المبادئ 
المرتبطة يانتاج الثروة. وهذا يعنى أنه محتم عليهم قبول وجودهم عند مستوى اليقاء 
أحياء بحيث يتجه النصيب الرئيسى من أرياح عملهم الى صندوق مالى يتحكم فيه 
الملاك» ويمكن استخدامه فى شراء ماكينات جديدة. ولإنجاز هذا الهدفء يتعلم الناسٍ 
أن يعيشوا حياة نكران الذات. والواقع أن العامل يتحول إلى شخص مطيع ليس لديه 
حاجات تتجاوز ما يبقيه على قيد الحياة ('') بيحيث يمكن لصاحب العمل أن يستخدم 
الثروة التى يخلقها العامل ليس فى تمكين هذا الأخير من إدراك طاقاته الكاملة يل 
للحصول على مزيد من الماكينات أى رأس المال لنفسه. هنا يقول ماركس: “كلما قللتم 
(أيها العمال) من التقكير: والحبء والتنظيرء والغناءء والرسمء والتخيل ... إلخ , كلما 
زدتم (أيها الرأسماليون) من التوفيرء وكلما عظمت تروتكم... رأسمالكم.'(0؟) 
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هذا علاوة على ما تجده فى هذا النظام من هدف وحيد تتدفع وراءه طبقة 
الملاك وهو طلب المالل') ‏ والواقع أن المال لابه أن يأخذ مكان الصدارة! . واكن 
فى الوقت نفسه » ويحكم الاتشغال با مال » تصيح هناك قيمة أخرى ذات بعد أساسى 
وهى الجشع. ” فالإسراف والسقه * وعضوءةمدهاهما كه 60952 يصبحان المعيار 
الحقيقى7') . وهذا الميل مرتيط بالسعى الى خلق شعور فى أذهان الناس بالحاجة 
إلى أتواع محددة من السلع التى لابد أن يتعلم التاس الرغبة فيها . إنها السلع 
التى يروج لها من يعرفون انهم إذا تسنى لهم جعل ما يكفى من الناس يشتروتها 
فسوف يحرزون - أى الباعة - ثروة » وقوة اجتماعية على المشترين ٠‏ وأيضًا 
على العمال الذين ينتجونها . قهدف البائع إذن هى خلق حاجة جديدة 6640م وه فى 
أذهان المستهلك للأشياء التى ينتجها . وهنا يجب على البائع أن يقنع المستهلك 
بأن يرغب فى شىء لا يحتاج إليه فى الوقت الراهن . وعندما ينجح فى ذلك 
سيقتضى الأمر بالمستهلك القيام بما يلزم من التض حيات لمراكمة ما يطليه البائع 
من مال من أجل السلعة, ويتقديم هذه التضحيات تولد صيغة جديدة من الاعتمادء 
صيغة تجعل المستهلك خاضعًا لطيقة المنتجين. ويهذه الطريقة فقد " أغوى * البائع 
المستهلك للوقوع فى شرك نمط جديد من الإشباع «هانغهء !لالهو أه هلمم اهم 
وبالتالى ألحق يه دمارًا اقتصاديًا 0 , 


) #«* ( مضع مققص فأكيودر رقولثزاهط رقزناممعم قطأ ها بزمحهالة...أمماومادوه عه لعلعهوم ورمأعره5ا 19 1] 
رقم عأه] 9ذا! بده مملوال256 طأملطنة تهطا غن8 .119] أو ممهقة قاط لمع 1186| قلط لموقافط بأموزطه هلا 
.6185011م 011167 هللا 18 غ1 مم عهعا .16 :10 وأممقم عوطته أه معرمأقلدهة قطا وملعألفم معلع 

1 لصم ! عكناهز 358 ألة رقلاقأمقط لصة لققط لصخ غوه1؟ لدنة ملصهط بآ لدنامأمم أنقم بأمطيبك" 
,لأقأقه قهه ١‏ ,لزقق ,قرم |الصضاق عا #هأناه أمن لعروامهل هط م1 أهطا عايتههبيزق ع1 ]| واتطابنا ماما وبين 

".قر ما لعوحدرداقط كوه ,أمطا )| هخ ,لهه! ودل800 6 ,وصملة هما | 7/أ61مهم رد طاودماق عأمطا أمر 15 
.رقوطقلاطب6 عممرومم بعاماتمقنتجملا مااممعمالطع لضه ماورمدممع بصعمالا مه5 امبو :مطاهه6 

1977, ©. 108 . (المترجم)‎ ٠ 
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وأخيرًاً يعد المال أأسابسًا لتحديد ماهية كل شخصء وما يمكن أن يكون عليه كل 
شخص. وهذا يعنى أن ماهيتى كشخص دائما ما تكون وظيفة لما أملكه من مال 
وما يجب أن أفعله اكسب المال. ومن ثم فإذا كان من الضرورى بالنسية لى؟ ويغرض 
كسب المال؛ أن أبدد طاقاتى الأصلية سأقعل. فريما يمكتنى يفضل طاقاتى الأصلية أن 
أصير طبيبّاء ولكن لأن والدى لم يحتكم على المال لمساعدتى فى أن أصبح طبيبًا 
فلا يمكتنى تتبع هذا المسار المهنى » ويدلاً من ذلكء أتحول إلى رجل أعمال يتلخص 
اهتمامه الوحيد فى الحياة فى كسب المال. لكن لى فرضنا من ناحية أخرى اننى لم أكن 
أتحلى بما يكفى من فطنة تمكننى من أن أصبح طييبًاء ولكن مع توفر ما يوصلتى إلى 
ذلك من الرغبة» والمال. فى هذه الحالة سأصيح طبييًا رتم حقيقة اننى لا يجب ان أكون. 
يقول ماركس هنا: “كل ما لا أقدر أن أفعله كإنسان, والذى بالتالى تعجز كل طاقاتى 
الفردية الإساسية عن إتمامه, يمكتنى ان أفعله بوسيلة المال(*)('') ومن السهل عليتا ان 
نفهم كيف تُفقد كثير من الفضائل التقليدية- فى ظل نظام كهذا - مكانتها من الأهمية. 
فمازال الناس يتحدثون عن فضائل من قبيل الإخلاصء والحب فى حين أن هذه 
القضائل قد حل محلها ما يناقضها؛ شرور من قييل الكره, وعدم الوفاء حيث يصيح 
من الضرورى من أجل المال أن تقعل ذلك.( ؟) فإذا كان على اليوم أن أصبح محبًا 
بغرض أن أكون تاجمًا فى تحقيق الثروة سأقعل؛ لكن إذا تطلب الآمر منى غدا أن 
أصير قذراء وضيعًا فى سبيل الظفر يالمال سأقعل. فليس هتاك من فضائل دائمة, 
وثابتة. وتقليدية يمكن أن تصبح عمادا للحياة بل فى المقايل سوف تتعدل قيمى بقعل ما 


يطراً من تغيرات على مجريات أمورى. 


(#) أه لمة ,رصقم ه ع مل ما عأطقصنا مق 1 اعتطبت تهط؟ .لصفامقم أه بقتلاطع لعتهمعالد عطا كا بإعدمالا 
عصوعم لإط مل 16 واطة 850 ١‏ رفاطةموءصا ععة كتعيلمم لوتأحعدقة لدنالأائلصا بز أل عرماععطا لامتحاب 
امم 15 ]ز أأعماذ دز طواطيةا وستطأعدرمكع مار ورعللامم عقعطا أن أمقع غلاتنا عناطا لإعوملا .بزعمهم أن 
عععروم]" بكأمالععباووالة عتطممكمالط5 لقة عتممومعة عمقالا .لإحكاضصمه كا مدا ركا أهطا با فيا 
(المترجم) . 1977 دع طاطتاطبط 


الزكره 


فكيف يمكن للناس فى هذا الوضع أن يقيموا علاقات تقوم على الاعتبار المتبادل 
فى تطوير أفضل وأهم ما لدى كل شخص من طاقات؟ بالنسية ل "ماركس” لايد 
للمبادلات التى تتم بين بعضتا اليعض ألا يكون من شأتها أن تجعل من الناس أثرياء 
على المستوى المادي» بل يجب أن تحقق مجتمعًا يقوم على فضائل تساعد فى تدعيم 
الاحترام المتبادل» وحب الطاقات: والقدرات الأساسية للحياة الإنسانية. ويشكل خاص 
يجب أن تقوم علاقاتنا لتكون بمثابة جهود أمينة فى سبيل تمكين الآخرين من إشراكهم 
إيانا آمالهم, وطاقاتهم؛ وتمكيتنا تحن من إشراكنا إياهم آمالناء وطاقتتا(!؟) . 


ه - السياق التاريخى للاغتراب 


إذا أردنا لأنفسذا التخلص من الاغتراب لايد من معرفة مصدره » والغرض الماتل فى 
فلسفة ماركس, على كل حال ليس فى مجرد فهم الواقع الموجود بل تقييره “قالفلاسفة لم 
يفعلوا سوى أتهم فسروا العالم بطرق مختلفة مع أن بيت القصيد هى تقييره"9*) . 
© :3/5 كلاه 7851 لرأرك1نه 116 لقاع عام لزأصمه علاقط عرعتاممعمالطم عطل» 


. ””1] عوضقطك 16 هأ زعلا لام رأمامم 


لقد اعتقد ماركس أن التاريخ يجب أن بستخدم لتغيير ظروف الإنسان الى 
الأفضل. وعليه فمن الممكن لنا أن تتعلم من التاريخ ونحن إذ نفعل علينا أن نستخدم 
دروس الماضى لتغيير مجرى المستقبل. فالتاريخ يقصح لنا عن الطريقة التى يكون يها 
الأفراد جزءًا من عمليات تقوم لإتتاج الحاجات الإنسانية.!'*) وهذه القوى غاليًا 
ما تشكل حياة الإنسان بطرق تتعارض مع أقضل مصالحهم لهم كما هى الحال فى 
مجتمع رأسمالى؛ ولكن فى الوقت نفسه يمكن للأقراد أن يتفاعلوا مع تلك القوى 
ليشكلونها بنية خلق علاقات إنتاج لا تكون مغترية بعد ذلك مطلقاء يقول ماركس هنا: 
'إن الظروف تصنع رجالاً تمامًا مثلما يصنع الرجال الظروف."9©) وفى هذه الجزئية 
آلينا على أتفسنا قراءة التاريخ من زاوية نظر ماركس لتبين الثغرات التى يمنحها 
التاريخ لتغيير ظروف الإنسانء وتحرير الجنس البشرى من الاغتراب. 
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بالنسية لماركسء ويعد أن كان مجتمع القرون الوسطى قد عبر على شاشة التاريخ, 
ظهر المجتمع المدني!*) فى القرن الثامن عشر مجهرًا بنظام للإنتاج» والتجارة تحت 
سيطرة اليرجوازية. تلك الطيقة؛ التى ترتيط يالبنية الفوقية ه"تااءناأق:ودناه أى القيم 
الاجتماعية والسياسية , هى التى ارست فكرة المجتمع المدنى» وقدمت دعما ثقافيا 
للمحافظة على نظام الإنتاج الذى وجد فى المجتمع الرؤسمالى.0'*) إلا أن هذا التظام 
الجديد للإنتاج قد خلق فى الوقت نفسه توترات ما بين النظام تفسه ويين العمال» وهى 
التوترات التى لن تُحل فى النهاية إلا بثورة تسعى الى إحلال المجتمع الشيوعى. وقبل 
أن نذهب فى مناقشة الحجة أى الأطروحة الاقتصادية التى توضح هذا النزاع» نورد فيما 
يلى من فقرات قليلة وصفًا لخصائص المجتمع الذى شيده البرجوازيون فى الوقت الذى 
تستجلى فيه السبب فى حتمية تحول المجتمع المدنى عند ماركس إلى مجتمع شيوعى. 

لقد ظهر المجتمع المدنى من جراء ما وقع من تحولء وانتقال من العملية الإنتاجية 
التى قامت فى العصور الوسطى على الطوائف الحرفيّة (**) 149انو ذات المصالح 
المشتركة: إلى منظومة الانتاج فى المصانع الكبيرة. هذا التغير أوجد علاقة جديدة بين 
العامل» وصاحب العمل. ففى الطوائف؛ التى كانت بِينًا لكثير من الحرفيين الذين 
ينتجون السلع المطلوية؛ كانت هناك 'علاقة بطريركية «ملطههدائهامء لمحادمواعادم ميزت 


(*) برزت عبارة 'المجتمع المدنى” 90816لاددة3 ودءلا:هوانا6 فى القرن الثامن عشر حين كانت علاقات 
الملكية قد تخلصت من المجتمع الجماعى القديم والوسطى. والمجتمع المدنى بصقته هذه لا يتطور إلا مع 
البرجوازية؛ ومهما يكن من أمرء فإن التنظيم الاجتماعى المترتب بصورة مباشرة على الانتاج, والتجارة, 
هذا التنظيم الذى يشكل فى جميع العصور أساس النولة وبقية البنية القوقية المثالية قد بسمى على الدوام 
بالاسم ذاته. ماركس. انجلز؛ الأبديولوجية الألمانية» ترجمة د. قؤاد أيوبء دار دمشق للطباعة والنشر. 
(المترجم) . 
(*»*) شاع قى بعض ترجمات الأعمال الماركسية ترجمة كلمة 48اانا9 بالنقابات الحرقية دون مراعاة القرق 
بين النقابات الحرفية 001001811078 ؛ كما ذكرنا قى القصل العاشر بحدًا عن دقة المصطلع وتوثيقه قيما 
جاء على لسان ماركس فى الايديواوجية الالمانية؛ وين الطوائف الحرفية التى اوضح ماركس أيضنًا فرق 
بيتهما عتدما عدد بينهما فى كتابه بؤبس القلسقة قَاكَاد: -صهه طاصةماطواة هلا أه طأعصوءط ولا 06مأت ,ه53 
أه اعصرعع عط©ا ,تمقطا وداناالمم غه مهفاهما هنا أدمقغعع] مه عل اأناو رهدمتامرممرمه مقطو أامطع لازن 
قط معانلا قهع5 " .]| وداطواامطة أه عقماعدز دملالأومدره (زأألمج أدبم لمساصقء طاممعاطواة هطا 
(المتن يجم) ,136.م ,58,1975هتأداأاطناط ققوروم2 ,"لإاممعولاطة أه باروميوط 
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طبيعة الارتياط بين "المعلم” +3516 وبين العامل الماهر الذى أُطلق عليه عامل المياومة -تناه[ 

«علرمي محصرردم , (١؟)‏ هذه العلاقة البطريركية أو الرعوية أعطت المعلم سلطة على العامل, 
ولكتها سلطة لم تُفض الى إعمال. وتكثيف عدائية العامل ضد المالك» والسبب أن العامل 
نفسه أراد أن يصير معلماء وساوره الأمل انه من خلال العمل فى إحدى الطوائف يمكنه أن 
يجنى الخبرة, والسبل لكى يصير كذلك.!*) ويناءً على هذه الرغبة لم يكن العامل مهتم 
بالإحاطة ينظام الطائفة حتى لى كان للمعلم أو السيد سلطة كاملة عليه ["؛) : 


ولكن بظهور “اليرجوازية الكبيرة” 516أهع0ةناهط وأطء أى طبقة الملاك الجديدة التى 
عززت من شأن الإنتاج الصناعى؛ كانت اليذور قد عرست لخلق صراع العامل ضد 
المالك. الصراع الذى سيفضى فى النهاية؛ حسب ماركس؛ إلى الإطاحة بالملاك على يد 
العمال. لماذا؟ إن طيقة الملاك الجديدة؛ خلافًا لما كانت عليه الطوائف الحرقية؛ أرادت أن 
تصبح جزءًا من نظام تجارى لا يضم الاقتصاديات المحلية فحسب بل يتجاوزها إلى 
الاقتصاد العالمى. ومن أجل المنافسة على هذا المستوى كان لابد من تراكم ضخم من 
رأس المال المتتقلء أى المواد التى يمكن أن تُنقل من منطقة إلى أخرى حسبما تقضى 
لوازم الأعمال والإنتاج. لقد كانت الطوائف دائمًا متمركزة محليًا ولم يتخيل أصحاب 
الطوائف "البرجوازية الصغيرة" قط استثمار مواردهم فى مكان ناء. ولكن "البرجوازية 
الكبيرة' الجديدة اقتخصت الفرصة لاستثمار الموارد أينما ظنوا ذلك معيئًا على توسيع 
نصيبهم فى السوق العالمى (44). 


وبالطيع لرغبتها فى إضفاء الآمان على استثماراتها سعت "البرجوازية الكييرة" 
إلى إيجاد طرق لتآمين حصصها ضد المنافسين 5 كانوا. 


(*) كانت العلاقة الرعوية القائمة بين العمال فى الطائقة الحرفية ويين معلميهم تمنح هؤلاء المعلمين قوة 
مضاعقة -- من جهة بسيب تفوذهم على مجمل حياة العمال المهرةء ومن جهة أخرى لأن هذه العلاقة كانت 
تتشكل بالنسبة إلى العمال المهرة المشتلين مع تفس المعلم, رابطة فعلية تجمعهم ضد نظرائهم ممن 
يعملون ادى معلمين آخرين. وأخيراً ققد كان العمال المهرة مرتبطين بالنظام القائم لمجرد مصلحتهم فى أن 
يصيحوا معلمين يدورهم. وهكذا فييتما قامت القوغاء على الأقل يقتن ضد النظام اليلدى بنسره. وهى فتن 
ظلت دوتما قاعلية من جراء عجزها: فإن العمال المهرة لم يذهيوا قط إلي أيعد من أعمال عصيان صغيرة 
ضمن الطوائف الحرفية المنقصلة, كما هو الأمر فى طبيعة كل نظام تقابى. انظر "الأيديولوجية الأمانية", 
ص11 (المترجم) . 
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وفى سبيل هذا تلقوا؛ على سميل المثال؛ من الحكومات الوطنية تعريفاتء 
وتشريعات جمركية وقائية.!'*) ورغم هذه السياسات الوقائية*) ظل التنافس بين 
الصناعات الكبيرة فى القرنين السابع؛ والثامن عشر هو النمط الركيسى للتفاعل بين 
المنتجين. وقد أحبر هذا التنافس الافراد على أن يحولوا طاقاتهم قيما يحقق التجاح فى 
السوقء وفى سبيل ذلك كان الهدف الوحيد هنا هو توسيع وزيادة النمى الصناعى. فى 
هذا السياق كانت جميع أموال الاستثمار تُستغل فى دعم تطوير الصناعة؛ وما يدعم 
الصناعة؛ مثل الوسائل الحديثة فى الاتصالء وتطوير نظام مالى يدعم هذه المسيرة. 
علاوة على ما كان من تركز ملكية رأس المال المبتاعئ فى أيدى قليلة» وظهور المدن 
الصناعية الكبيرة التى أودت بكل ما كان موجودا من حرف تقليدية فى حياة الطوائف 
الحرقية. وفقدان الريف أهميته قى الشئون السياسية: والاجتماعية داخل الدول 
الرأْسمالية. وأمام هذه التغيرات تقلصت أهمية الايديولوجية, والدين» والاخلاق كمصادر 
للاعتقاد العام وجميع العوامل التى قد تهدد الطريقة الجديدة فى الحياةا**) بالإضافة 
الى ذلك فبينما كانت برجوازية كل أمة تنظر إلى نفسها على أنها تملك مصالح قومية 
منقصلة؛ فقد جاءت الصناعة الكبرى يطيقة تملك نفس المصلحة فى جميع الأمم إلى حد 
إلغاء أية مكانة للقومية. وقى كل من هذه الحالات جعلت كل دولة صذاعية إعلاء حاجات 
الصناعة الكبرى بمثاية هدفها الرئيسىء وهو ما تزامل مع محصلة مؤداها أن حياة 
الطبقة العاملة صارت مما لا يطاق (:"). 


(*) مع قيام المانيفاكتورات, وُضعت الأمم المختلقة فى علاقات مزاحمة. وانخرطت قى صراع تجارى» لم 
يحتدم إلا بواسطة الحروب, والحماية الجمركية؛ وحظر الاإستيرادء بيتما كانت الآمم فيما مضى بقدر 
ما كانت تنشا أية رايطة فيما بينهاء تقوم بمبادلة غير مؤذية فيما بينها. لقد بات للتجارة من الآن 
قصاعداً مقزى سياسيًا :“الأيديولوجية الألمانية” . ص 17 (المترجم) ‏ 
(+*) لقد عممت الصناعة الكبرى المزاحمة بالرغم من التدابير الوقائية (تلك هى حرية التجارة العمليةء وليست 
الضرائب الوقائية سوى علاجًا مسكنّاء إجراءً دفاعيًا ضمن حرية التجارة)ء وانشأت وسائل المواصلات 
والسوق العالمية الحديثة. واخصعت التجارة لهاء وحوات الرأسمال ينسره إلى الرأسمال السريع. وأجبر 
جميع الأقرادء بواسطة المزاحمة العمومية على شحذ طاقاتهم إلى الدرجة القصوى. ودمرت إلى حد ها 
الأبسيوادجية. والدين. والأخلاق, الخ وجعلت منها أكنوية ملموسة حيثما لم تتوصل إلى تدميرها. لقد 
خلقت حقا التاريخ العالمى للمرة الأولى: وذلك بقدر ما جعلت جميع الأمم المتحضرة وكل عضو قرد فيها 
رهتاً بالسوق العالمية من اجل تلبية حاجاتها مدمرة بذلك الانعزالية الطبيعية السايقة للأمم المختلفة. 
المرجع السابقء ص 7١‏ (المترجم) - 


زطية 


ومن ثم » ففى هذا السياق لم تستطع الدولة نقسها سوى أن تّصيح حامى حمى 
المصالح البرجوازية؛ هنا؛ وكما رأينا عند هيجل - أخذت الدولة مفهوم القوة المستقلة 
المتفصلة التى تقف فوق المصالح الخاصة المتخرطة فى التنافسء محددة بذلك الصالح 
العام التى كان على جميع المصالح المنفصلة فى المجتمع المدنى أن تدعمه , إلا أن هذا 
المقهوم عن الدولة كان عند ماركس محض خيال. فالدول "ليست سوى شكل التنظيم 
الذى تتبناه البرجوازية بالضرورة من أجل أغراض داخلية. وخارجية ومن أجل 
الضمان المتيادل للملكية, والمصالح (61). 

فالدولة فى واقع الآمر وسيلة تعلى يها "الطيقة الحاكمة' من مصالحها عن طريق 
صياغة, وتشكيل مؤسسات أخرى خاصة القانون لتلبية حاجات الإنتاج *) ٠‏ 


فى بيئة كهذه تم إرساء نظام للإنتاج يكرس نوعا من تقسيم العمل بين الاطراف 
المختلفة الذين يمثلون جزءًا فى عملية الإنتاج. فالمالك أى صاحب العمل يوفر الأدوات, 


(*) لا شك أن وصف الدولة وبورها قد استغرق ق ابحاثاً كثيرة ومفصلة فى التراث الماركسى. الآمر الذى نلحظه 
اوور با عي عن دير" الور تم تتاول علاقة الدولة بالمجتمع المدنى خاصة 
قيما ترأه من جدل حول توصيق الدولة عند كلاسيكيو الماركسية الذين قالوا أن الولة هى جهان الدولة 
حيث يدخل فى هذه العيارة ليس ققط الجهان المختص (بالمعتى الحصرى) الذى يعترف يوجوده ويضرورته 
انطلاقاً من احتياجات الممارسة الحقوقية: اى اليوليس. والمحاكم, والسجونء يل كذلك الجيش الذى بتدخل 
مباشرة كقوة قمع احتياطية فى اللحظة الآخيرة حين تطغى الأحداث على اليوليس وأجهزته المساعدة 
المختصة. وعلى رأس هذا المجموع رئيس الدولة. والحكومة: والإدارة. ويعرض النظرية الماركسية اللينينية 
حول الدولة يهذا الشكل تلمس أن الشيء الأساسى هنا أن جهاز الدولة هى بالضيط الدولةولقد عالج 
كلاإسيكيو الماركسية الدولة فى الواقعء اى فى ممارستهم السياسية كواقع اكش تعقيداً من التعريف المعطى 
لها فى النظرية الماركسية فى الدولة" والذى اضيفت إليه اشياء اخرى. لقد اعترفوا قى ممارستهم يهذا 
التعقيد ولكنهم لم يعيروا عنه بنطرية مقابلةء وغرامشى هى الوحيد تقريبا الذى بسار بهذا الاتجاه. فقد 
اشار إلى الفكرة الخاصة يأن الدولة ليست محصورة فقط فى حجهاز الدولة (القمعى). ولكنها تحتوىء كما 
كان يقولء على عدد معين من مؤسسات المجتمع المدنى: الكنيسة, المدارسء النقابات الخ. إلا أن غرامشى 
لم ييلور مع الإسف حدسه الذى يقى يشكل اشارات دقيقة ولكنها جزئية ة (راجع غرامشى: كراسات 
السجن). دحب إذأٌ إضاقة شيء آخر إلى النظرية الماركسية قى الدولة كما يقول لويس آالتوسيرء آلا وهى 
أجهزة الدولة الأيديواوجية حيث يبات من الضروري هتا آلا نأحذ يعين الاعتيار التمايز بين بسلطة الدولة, 
وجهاز الدولة بل وكذلك حقيقة اخرى تيرز إلى جانب جهاز الدولة (القمعى). دون أن تنوب فيه. انظر : 
'دراسات لا أنسانوية؛ لويس التوسير وجورج كاننفيليم ". ترجمة د. سهيل القش, المؤوسسة الجامعية 
للدراسات: والنشر والتوزيع. بيروت ١هذا‏ . (الترجم) 3 
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وينظم العملء والعمال؛ الذين لا يملكون سبلاً أخرى تضمن لهم العيش؛ يجب أن 
يدخلوا الى مكان العمل بشروط وضعت لهم من قبل أرياب العمل. هؤلاء الذين يبغون 
التحكم فى عملية الإنتاج ؛ لأنه يدون ذلك لا يمكنهم مواصلة رحلة تراكم رأس المال 
الذنى يجب أن يكون لديهم بغرض إحراز التميز التتافسى على المنتجين الآخرين. 
وتصبع الملكية الخاصة وقتئذ ترمز عند العامل إلى تقسيم العمل الذى يعطى 
الرأسمالى كل التحكم فى طبيعة العمل بدون أمل بالتسبة للعامل فى انه قى مرحلة ما 
أى وقت من الأوقات؛ كما كان الحال مع عامل المياومة فى الطوائف؛ سيكتسب من 
المخولات ما يجعله يحظى يبعض السيطرة على عملية العمل بنقسه (""). 

ثم نجد المطالب الآخذة فى الاتساع من أجل مزيد من الريح تُفضى إلى سعى 
أصحاب العمل لاكتساب المزيدء والمزيد من السلطة على العمال. ولكن فى سمت هذا 
الوضع تنش الحاجة لدى العمال للإطاحة بسيطرة طبقة الملاك. فليس لدى العمال خيار 
آخر؛ يحكم أنهم مستمرون فى تحمل المزيد والمزيد من الأعباء بدون جنى أية ميزات حتى 
فى ظل كونهم يمثلون الأغلبية فى المجتمع. فهم لا يمكنهم مناشدة الدولة القيام ببعض 
الاصلاحات الدولة؛ واقعة فى قبضة البرجوازية. لذلك فالهدف عتد العمال هو الإطاحة 
بالبرجوازية» والنظام الرأسمالى الذى يحمى مصالحها. والأمل هذا يتمثل فى خلق مجتمع 
يُلْقَى فيه وللمرة الأولى الحكم الطبقى تمامًا.('”*) ولإتعام عمل من هذا النوع لايد من إحداث 
تغيير يتم على مستوى جماهيرى ضخم: وفى حركة عملية(؟6) إنها الثيرة!*) ممناناميهع. 


(*) فى "ؤس الفلسفة” /1ئ18 يعلن ماركس أول صياغة لإشكالية مرحلة الإتتقال التورى ‏ " مرحلة ابستيدال 
المجتمع المدتى السايق يمتحد يتنافى مع وجود الطبقات وتناقضها" ذلك أن انتصار اليروليتاريا السياسى 
ليس مخصصاً لإقامة تنظيم جديد لسلطة الدولة. إن لليروليتارياء بخلاف ياقى الطبقات, مهمة استيعاد 
السلطة السياسية, يمعناها الحصرى؛ بواسطة رابطة جديدة. هكذا تبدو المهمة الصعبة فى تحديد 
السياق. والتغيرات المؤسساتية اللازمة لبلوغ هذه الغاية. لقد شاء ماركسء بابتعاده عن أى راسب تنبؤى, 
أن يكون تحليلياً وجدلياً فى الوقت نفسه: ييقى الصراع الطبقى صراعاً بسياسياً من أجل الغاء "السلطة 
السياسية يمعناها الحصرى” التى هى "الخلاصة الرسمية لتناقض المجتمع المدنى". إن هذا الصراع 
الطبقى حركة اجتماعية تحتوى الحركة السياسية: تظهر فى مرحلة ما يعد الصراع الطيقى "تطورات 
اجتماعية. ولكنها ليست "ثورات سياسية" ابداً. كذلك يظهر اول نقد علمى 'للاقتصاد السياسى' أن 
استقلالية الدائرة السياسية (بعلاقاتها الإدارية) مرتبطة. بتبعيتها لبنية التبادل من اجل الانتاج» اى تشكل 
المجتمع المدنى فى طبقات متناقضة. انظر :“ماركس ونقده للسياسة". اندريه توزيل اهقه1 علق 
وآخرون, ترجمة جوزيف عيد الله.؛ دار التنوير للطباعة والنشرء بيروت, , 194١‏ ص. ١؟‏ . (المترجم) . 
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محصلة هذه الثورة ستكون كما وصف ماركس فى الييان الشيوعى 00 
مده !لما؟ قائلاً: "على أنقاض المجتمع البرجوازى القديم بطيقاته. وتناحراته الطبقية 
سيكون لدينا مجتمع يمثل التطور الحر لكل فرد فيه شرطًا للتطور الحر للجميم"*") . 


5" - التحليل الاقتصادى : جذور الاستغلال 
يصاحب هذا التحليل التاريخى نقد اقتصادى للرأسمالية يوضح حتمية سقوط الطبقة 
الرأسمالية. والاتتقال إلى الشيوعية. وفى هذه الجزئية ازمعنا على استجلاء جنور 
تحليل ماركس الظهور الاستغلال. وأيضًا أن نبين كيف أن الميول التى تسفر عن 
الإستغلال تساهم فى نهاية الأمر فى الاطاحة يال رأُسمالية. 

يصبح العامل فى المجتمع الرأسمالى عاملاً أجيراً عندما يكون مجبرًا على 
مقايضة عمله بوسائل العيش, أو بما يقتات عليه. ومن ثم فهو فى وضع لا يخول له 
المطالبة بالتكافؤ مع الرأسمالى أى أن يكون كلاهما؛ على سبيل المثال؛ متقاسمان 
لأرياح العمل.('*) فسلطة الرئسمالى على العامل إنما تنش عن حقيقية كونه؛ أى 
الرُسمالى؛ يملك شروط العمل أو رأس المال !هاامه» الذى يشتمل دون الحصرء على 
المواد الخامء والآلات» والماكينات المستخدمة فى إنتاج مواد خام جديدة وأدوات جديدة 
للعمل (مثل الماكينات)» ووسائل جديدة للعيش (تستخدم فى إبقاء العمال على قيد 
الحياة).("5) علاوة على تحكم الرأسمالى فى العلاقات الاجتماعية المحددة البيئة التى 
يتم فيها الإنتاج أ ما أطلق عليه ماركس "بالعلاقات الاجتماعية للإنتاج." هذه العلاقات 
غاليًا ما تتغير: مع إدخال الماكينات الجديدة, ا التكتيكات الجديدة للإنتاجء تلك 
العناصر التى أبسماها ماركس "القوى الإنتاجية."(4") والهدف الرئيسى لدى الرأسمالى 
فى تنظيم علاقات الإنتاج هو إيجاد سبيل لتلجيم طاقة العامل, والسيطرة عليه بحيث 
لا ينتج العامل ما يكفى لتأمين عيشه فحسب بل لينتج كميات من الثروة تتجاوز 
ما يحتاجه العامل إلى ما يمكن للرأسمالى استغلاله فى تدعيم ملكيته على القوى 
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الإنتاجية من قبيل الماكينات الجديدة. إذن بأى نظير 'يقايض العامل المأجور قوة عمله؟ 
تعم برأس المال» ومن خلال زيادة رأس المال» ويتقوية سلطة (الرأسمالى) التى يقوم هو 
نفسه (أى العامل) على خدمتها (55)(*) ٠‏ 

المحافظة على هذه العلاقة؛ المحيذة لدى الرأسمالى؛ تعد مسالة غاية قى الأهمية 
فيما يتعلق بقدرته على مراكمة رأس المال أو الموارد يما فى ذلك الآلات, والمواد الخام 
التى تمثل أبسس التحكم الرأسمالى فى النظام الاقتصادىء ومن ثم اإستفلال 
العمال.(') ولكى نقفهم ما هو الإستغلالء وكيف ينشاً من الضرورى أن نستوعب 
الغلاقة بين رأس المال الثايت" لقاأمده 1تتقاددمه: ورأس المال المتغير -أمه واطؤاية» 
اهاء وفائض القيمة عنالةلا 5ناام:ناك. يرتبط رأس المال الثابتء أو القوى الانتاجية (التى 
تشمل الميكنة» والمواد الخام) يقيمة قوة العملء أى ما أشار اليه ماركس بالإجمالى الكلى 
للأجور 06/3965 اهاهة 1انا5 أى رأس المال المتغين." وتستخدم قوة العمل بطبيعة الحال 
فى إدارة الآلات التى تحول المواد الخام إلى منتجات نهائية تباع فى السوق طلبًا 
للريح. هنا يسعى أرياب العمل إلى صقل عملية العمل بالكفاءة, والرخص إلى أقصى 
حد ممكنء ويهذه الطريقة فقط يمكنهم أن يزيدوا من ريحهم. قى سبيل هذا من 
مصلحتهم كل المصلحة تحقيق أكبر قيمة ممكنة من خلال العامل حيث يستخدمونها فى 
شراء ماكينات تجعل عملية العمل أكثر ريهًا. وهذه المصلحة عند المالك تأخذنا إلى 
تناول فائض القيمة. 

ينشأ فائض القيمة عن وضع ينتج فيه العامل ما يكقى من ثروة لتقويت تفسه, 
بالإضافة إلى كميات إضافية من الثروة أى الفاكئض يتحكم فيها الرأسمالى.!'') وعلينا 


(*) قى تناوله لتحديد ماهية العمل المأجور وعلاقته يالرسمال وتناميه يقول ماركس: “فال رأسمال يقترض إذن 
العمل المأجورء والعمل المأجور يفترض الرأسمالء فكل منهما شرطأً للآخرء كل متهما يخلق الآخر. العامل 
فى معمل للمنسوجات القطنية, أتراه لا ينتج إلا المنسوجات القطنية؟ كلاء انه ينتج رأسمالا ايضا. انه 
ينتج قيماً تستغل بدورها للسيطرة على عمله لكى يخلق يعمله هذا قيماً جديدة. إن الرسمال لا يمكن له 
أن يتأثر إلا إذا بودل بقوة العمل إلا إذا خلق العمل المأجور. وان قوة عمل المأجور لا يمكن ميادلتها 
بالرزسمال التى تستعيدها. وهكذا قإن تكاثر الرأسمال هو بالتالى تكاثر البروليتارياء أى الطبقة العاملة.” 
ماركسء "العمل المتجور ورأس المال' ‏ (المترجم) . 
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هنا توضيح أن فائض القيمة عند ماركس ينبثق فقط عن عمل العمال الذين ينتجون 
ساس عيشهم فى ساعات تقل بكثير عما يعملون بالفعل.!"") وهذه هى الحقيقة؛ 
الحقيقة الوحيدة؛ التى تجعل الرأسمالية. حسب ماركس مشروعا للاستغلال. فدائمًا 
ما يتتهى الحال بالعمال - مثلما يقول أحد المعلقين أو الشارحين الماركسيين - بأن 
ينتجوا "من العمل ما يزيد عما يلزم لإنتاج ما يستهلكه من سلع.'('') وفائض القيمة 
الذى ينتج عن عملهم أو ذلك القدر الزائد عما يلزم لإبقائهم فى مكان العمل لا تذهب 
إلى العمال بل إلى الملاك الذين يستخدمون هذه القيمة الإضاقية لشراء المزيد من 
الماكينات لجعل عملية العمل اكثر ريحا. 

إن شرور الرأسمالية, والاستغلال ترتبط بما لدى الرأسمالى من دافع نحى تحقيق 
معدلات أعلى من فائض القيمة. ذلك الداقع الذى يقتضى منه مبدئيًا أن يُزيد من 
ساعات يوم العمل ؛ قكيف يصل الأمر إلى هذا الوضع؟ كما ذكرنا توا دائمًا ما يسعى 
الرأسمالى لانتزاع فائض القيمة من العامل» ومن خلال هذه الثروة يشترى مزيدًا من 
الماكينات التى يقوم باحلالها محل العامل. ولكن مع هذا الاحلال للماكينة محل العامل 
لن يتبقى سوى القليل من العمال. ونظرً! لأن فائض القيمة يأتى من توظيف العامل من 
أجل انتاج ما يزيد عن حفظ ذاته فلن يتبقى تحت سيطرة الرأسمالى سوى القليل من 
قائّض القيمة. وللتغلب على هذه المشكلة من الضرورى إذن أن يطيل الرأسمالى من يوم 
العمل لهؤلاء العمال المتبقين. وقد ,ساق إلينا ماركس مثال خاص بتقلص قوة العمل من 
8 عاملاً إلى عاملين فقط: حيث قبل هذا التقليص كان كل عامل يساهم بساعة عمل 
واحدة من فائض القيمة قى يوم من ١7‏ ساعة أو ما يحصمل 4" ساعة إجمالى الخارج 
من قوة العمل ككل. أما مع وجود عاملين فقط قإن الرًسمالى يريد أن يحصل على نقس 
فائض القيمة إذا لم يكن أكثر مما كان يحصل عليه فى الماضى. لذلك سيتحتم على 
العاملين أن ينتجا 4" ساعة من فائّض القيمة أى ١7‏ بساعة لكل منهما. ومن غير الوارد 
أن يتمكن كلا العاملين من تقديم مثل هذا الفاكض الكبير حتى إذا عملوا لساعات 
أطول. ولكن الرأسمالى سيمضى قى محاولاته على كل حال لأن مسعاه هو زيادة قدر 
الفائض الذى يسيطر عليه. فهو- كما يذكر ماركس - وحتى بدون أن يكون 'واعيًا بهذه 
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الحقيقة يجب أن يلجأ إلى تطويل مبالغ فى يوم العمل على أمل تعويض النقص فى 
العدد النسبى من العمال المستغلين ©') بمعتى آخر تتطلب الرأسمالية أن يكون 
الرأسمالى دائمًا مستغلاً للعامل جاعلاً من حياته يوسا فيؤسًا . 

وبالإضاقة إلى إطالة يوم العمل هناك أساليب أخرى للاستغلال: قبما أن الماكينات 
لا تشترط عمانًا يتمتعون بقوة بالغة, قمن الممكن استخدام النساءء والاطفال فى 
العملية الانتاجية.(*)والواقع؛ أن الماكينات؛ بقذقها جميع أعضاء الأسرة إلى سوق 
العمل هكذا؛ إنما توزع قيمة قوة عمل الرجل على جميع أفراد أأسرته. فهى تخفض قيمة 
قوة عمله."!*') علاوة على أن العمل يأخذ قى المزيد من النظامية» ويصبح خارج سيطرة 
العامل. قمكان العمل منظم مثل كتيبة الجيش: ضباطء ومراقبين دائمًا ما يتحققون من 
مارش العمال فى خطوتهم النظامية المهحدة «8:6اهه! انقيادً! للنظام الإنتاجى الذى 
يضعه المالك.('') هنا يصبح العمل تفسه ميسطًا للغاية بحيث تصبح المهارة الخاصة 
بالعامل بلا أية قيمة.7'') وبالتالى يصاب ذهن العامل وجسده؛ داخل المصنع؛ 


(*) فى شرحه للتاتيرات المباشرة للانتاج الآلى على العامل يصف ماركس تملك الرأسمال لقوى عمل إضافية 
متمثقة قى التساء والأطفال قامَلاً: “يما أن الماكينات تجعل القوة العضلية زائّدة عن اللزوم فهى تغدو وسيلة 
لإستخدام العمال يدون قوة عضلية أو الذين لم يكتمل نموهم الجسدى ولكنهم يتمتعون بأعضاء اكثر 
مرونة. لذا كان عمل النساء وعمل الأطفال الكلمة الأولى للإستخدام الرأأسمالى للماكينات! ويذلك تحول هذا 
البديل الجبار للعمل والعمال على الفور إلى وسيلة لزيادة عدد العمال المأجورين ياخضاع جميع اقراد 
أسرة العامل يلا تمييز من حيث الجنس والعمر لسيطرة الرأسمال المباشر ‏ ولم يقتصر العمل الارغامى 
لصالح الرأسمالى على اغتصاب وقت العاب الأطفال, بل واستولى أيضنًا على الوقت العادى للعمل الحر في 
محيط البيت من أجل حاجات الأسرة نفسها. ويقدم ماركس مثالاً على هذا الوضع المتردى ذاكراً "أنه أتناء 
أزمة القطن التى راققت الحرب الأهلية فى أمريكا أرسلت الحكومة الإتجليزية د. إدوارد سميث إلى 
لانكشير وتشيشر وغيرها من أجل قحص الحالة الصحية لعمال صناعة القطن. وبقول قيما يقوله: من 
الناحية الصحية كان للأزمة: إلى جانب ازاحتها للعمال من جو الفايريكة, الكثير من النتائج الإيجابية 
الأخرى. فزوجات العمال يجدن الآن وقت الفراغ اللازم لإرضاع الأطفال من أثتدائهن بدلاً من تسميمهم 
بمزيج غودفرى (مستحضر أقيونى). ويتوقر لديهن الآن الوقت من أجل تعلم الطهى وكن لسوء الحظ قد 
أجدن فن الطهى فى حين لا يتوقر لديهن ما يؤكل. ويتضح من ذلك إلى:آبة درجة اغتصب الرأسمال من 
أجل ازدياده الذاتى العمل الضرورى لحاجات الأسرة. انظر : ماركسء رأس المالء المجلد الأوله دار 
التقدم. موسكى. صا ه, -531ه-(المترجم) . 
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بالعجز.(") علاوة على أنه كلما ازداد تبسيط العمل كلما اتسع سوق العمال بصورة 
دراماتيكية. لقد كان العامل المياوم فى نظام الطائقة الحرفية عامنًا ماهر لا يمكن 
إحلاله بسهوله. أما الآن فليس هناك عقبة أمام إحلال أى عامل بآخرء وهذا ما يقسر 
وجود سوق ضخمة من العمال يتتاقسون من أجل العملء وهى ما يخفض بطبيعة الحال 
من تكاليف الأجور. 

فلا متاص إذن من وجود "جيش صناعى احتياطى' من العمال المتعطلين دائمًا 
ما يكونون جاهزين للتقدم وشغل وظيفة أى عامل قد لا يقيل بالنظام الانضياطى داخل 
مكان العملء هؤلاء يظلون فى بؤس بقضل الملاك (11") ٠‏ 


- أزمة الرأسمائية: هبوط الأرياح 


أشد الأزمات خطورة بالتسبة للرأسمالية نجدها فى تفسير ماركس لنظرية هبوط 
معدل الأرياح. فكما بِينا قيما سبق يسعى الرأسمالى دائمًا إلى إحلال العمال 
بالماكينات وهم- أى الرأسماليون - إذ يقعلون ذلك إنما ينتتهجون أسلويًا مناقضًا 
لمصالحهم الخاصة. لآن المورد الرئتيسى للقيمة ككل هو فائض القيمة الذى لا ينتجه 
سوى العمالء ومعدل ريح الرأسمالى يهيط عندما تهبط القوة العاملة المنخرطة فى 
الإنتاج - فحيث تتميز عملية الإنتاج؛ كما يقول ماركس- بتزايد دائم فى مقدار رأس 
المال الثابتء ونقصان دائم قى وقت العمل أى رأس المال المتغيرء فإن "معدل الربح” 
بالنسبة للرأسمالى يتخذ قى الهبوط."("). 

ويستجيب الرأسماليون لهذه المشكلة بتكرار عملية إحلال العمال بالماكينات على 
أمل إدخال الكفاءة التى من شأتها تعزيز منسوب الربح لديهم » وفى سبيل هذا يمضى 
الرأسماليون فى تخفيض ما يمكتهم من عدد العمال المشتركين فى الإنتاجء وذلك 
بإدخال ماكينات جديدة تتخذ مكاتهم. وهذه الاستراتيجية إنما تزيد من مقدار العمل 
الفاتضء أو بمعنى آخر تسوق الكثير من العمال الى هامش البطالة.('") إلا أن هذه 
الاستراتيجية لا يمكن لها ان تتكرر هكذا الى ما لا نهاية» قبل أن يكون النظام قد انهار 
برمته. يقول ماركس: 'سيتزامن التطور الأعلى للقوة الانتاجية, والتوسع الأعظم قى 
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الثروة المتوفرة مع اتنخقاض رأس المال» وتدهور العامل؛ ووقوع اعظم ارهاق لطاقاته 
الحيوية"9") . ولن يسفر هذا الوضع إلا عن نكيات متواترة" بمعدلات مرتفعة مفضيًا 
الأمر "فى التهاية إلى سقطة مدوية . 


6 - النظام الجديد 

أى شرائع تلك التى مسوف يضعها المجتمع الشيوعى الذى سيلى المجتمع 
الرأسمالى؟ من السهل علينا أن نفهم رؤى ماركس فى هذه القضية بأآن تكون أولاً على 
بينة بما لم يحظ بتأييد ماركس. فقد رفض ماركس 'تطبيق معيار متساو" كبساس 
لتوزيع المنافع الإساسية فى المجتمع . وهنا يعتير كل شخص مجرد عاملء ويحكم أن 
كل شخص ينال أجرا على العمل فهى يقوم به بما يتفق مع معيار عام. فإذا كان هذا 
المعيار العام يقضى بأن يحصل كل شخص على عشرة دولارات فى الساعة فلكل 
شخص أن يحصل على هذا ما دام يلبى التزاماته بهذا المعيار. وأشار ماركس إلى هذه 
الرؤية الخاصة بمعاملة التاس بمقارية "الحقوق المتساوية"*) .إلا أن هذه المقارية 


(*) ضمن ملاحظاته الانتقادية على مشروع برنامج حزب العمال الألانى الموحد؛ والتى نشرت تحت عنوان "نقد 
برنامج غوبا"” الذى كتبه عام ولاماء يشير ماركس إلى أن 'الحق المتساوى يظل؛ من حيث المبدا؛ الحق 
البرجوازى؛ رغم أن المبداً» والتطبيق العملى يكقان عن التناقض هناء فى حين أن تبادل القيم المتعادلة لا يبقى 
فى ظل تبادل البضائع إلا بصورة وسطية, لاقى كل حالة من الحالات. ورغم هذا التقدم؛ يتلل هذا الحق 
والمساواة تتجلى هنا قى اتخاذ العمل وحدة مشتركة للقياس. ولكن رب فرد يتقوق جسديًا أو قكريًا على قرد 
آخرء قهو إذَاً يستطيع أن يعمل وقكًا أطول؛ ولكن لكى يكون العمل مقياسا ينبغى أن يتحدد يمدته أى شدته. 
وإلا كف عن أن يكون وحدة للقياس. قهو لا يقر بنى امتياز طبقى لأن كل انسان ليس سوى شغيل كغيره؛ ولكنه 
يقر صمناً بعدم المساواة فى المواهب الفردية, وبالتالى قى الكفاءات الانتاجية بوصفها امتيازات طبيعية. فهو 
دا من حيث المحتوى حق قائمٍ على عدم المساواة ككل حق. فالحق بحكم طبيعته لا يمكن أن يتجلى إلا فى | 
اإستعمال نقس الوحدة القياسية: ولكن الأقراد غير المتساوين (لم يكونوا أقراداً متمايزين إذا لم يكونوا غير 
متساوين) لا يمكن قياسهم وققاً لوحدة مشتركة إلا بقدر ما ينظر إليهم من وجهة النظر نفسهاء إلا بقدر ما 
ينظر إليهم من زاوية معينة حيث لا ينظر إليهم إلا بوصقهم عمالا لا اكثرء ويصورة مستقلة عن كل الباقى» 
وبالتالى مع الاستقادة المتساوية من الصندوق الاجتماعى للاستهلاك يتلقى احدهم بالقعل اكثر من الآخر ويظهر 
اغنى منه الخ. ولاجتناب كل هذاء لا ينبغى أن يكون الحق متساويا بل ينيغى أن يكون غير متساو. راجع: 
ماركس» "نقد برنامج غوبا . (المترجم) 5 
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لاتضع فى الاعتبار أن كل شخص لابد وأن يكون أكثر من مجرد عاملء قهى لديه 
حاجات مختلفة “فهناك المتزوجء والعازبء وهناك العامل الذى لديه اطقال اكثر من غيره. 
وهكذا الخ"9"). 

هنا اعتقد ماركس أنه فى الطور الأعلى من المجتمع الشيوعى ستتطور قوى 
الإنتاج فى المجتمع مع تطور الفرد فى جميع النواحى.' فى الوضع الجديد لن يصبح 
العمال بعد ذلك بسلع مملوكة ال رسمالى» سيتظر اليهم كآدميين لديهم طاقات متنوعة فى 
حاجة إلى تطوير. لن ينظر إليهم كمجرد ماكينات تشغل ماكينات» بل كأشخاص لديهم؛ 
بالإضافة الى الحاجات الجسمية الأساسية؛ حاجات فكرية: وأخلاقية. ويالتالى فإن ثورة 
المجتمع ستتمثل حينئذ فى كيفية تأمين أكبر قدر ممكن من تطوير الفرد. قاليعض ممن 
يعولون سر أكبر سيكونون فى حاجة إلى دخل أكبر من الآخرين. والبعض الآخر بما 
اديهم من مواهب موسيقية تتطلب تدريبًا خاصاء سيطلبون من المجتمع المساعدة 
لتحقيق ما يلزم من تنمية لمهاراتهم الموسيقية. ومن ثم تصبح الشريعة المائلة فى المجتمع 
الشيوعى المتقدم: 'من كل حسب قدرته ولكل حسب حاجاته'(*"). 

فلقد أل ماركس فى أن يحقق مجتمعًا يمكن لكل فرد فيه أن ينمى من مهاراته, 
وقدراته المتعددة: والمتنوعة إلى اقصى ما يستطيع. حيث ذكر أنه فى مقايل المجتمع 
المدنى الرأسمالى المتمركز على نظام السوق؛ والذى يمنح الفرد فيه دور ثابتاء ومحدودًا 
يحصره فى شق واحد من التشاطء ملزما إياه بن يكون "صائدًا للحيوانات؛ أو صائَدًا 
للأسماكء أو راعيًا للأغتامء أو ناقداء حيث لايد أن يظل على ما هى عليه اذا لم يكن 
راغيًا قى فقدان سبل عيشه" فى مقابل ذلك؛ فى المجتمع الشيوعى؛ "لا يوجد لدى أحد 
شق واحد مقصور عليه من النشاطء بل يمكن اكل شخص أن يصير متمرساء ومقتدر 
فى أى فرع أى مجال يرغب فيه, فالمجتمع ينظم الإنتاج العام؛ ويذلك يحقق لى إمكانية 
عمل شىء ما اليوم؛ وشىء آخر غدا؛ أقنص صباحاء أصطاد الأسماك ظهرًاء أرعى 
الماشية فى الأصيلء وأمارس النقد بعد العشاء؛ كل هذا حسب رغبتى الخالصة: بدون 
أن أصبح قط صياد! للحيوانات: أو راعياء أو صائدًا للإسماكء أو تاقد( , 
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4 - الرد والرد المضاد 


قد يرد مؤيدى المجتمع المدنى على ماركس بالإشارة إلى أن الالتزام بالحقوق 
السياسية يحقق إمكانية خلق كثير من الجماعاتء والجمعيات التى يمكن لكل منها ان 
تدخل فى المجال العام بنية إحداث التغييرات, والتعديلات فى السياسة العامة للمجتمع. 
والواقع أن مؤيدى المجتمع المدنى من شأتهم أن يدفعوا بآن حماية الحقوق فى وضع 
حيز مستقل يمكن فيه للفئات: أو الاتحادات العمالية أن تُطور من أنفسها كقوى مستقلة 
تتحدى الحكومة: وكبار المحركين الاقتصاديين مثل الرأسماليين. فهذا هو فى الحقيقة 
نوع النشاط الذى أدى الى إصلاحات رئيسة فى النظام الرأسمالى الأمريكى. فقد كان 
للحركات العمالية على مدار هذا القرن أثر واضح ليس فقط على مائدة المساومة 
الجماعية» بل أيضا فى الساحة التشريعية للكونجرس. 

لم يكن لماركس أن يرقض هذه الامكانية لذاتها بقدر رقضه لأهميتها. قاذا كان 
المتغير الرئيسى الذى يؤثر على الطريقة التى نعيش بها متمثلاً فى الطبقة الاقتصادية 
المسيطرة خاصة فى قدرتها على إدارة بقية المجتمع من أجل مكاسبهاء فإن الجماعات 
الطوعية؛ ومن ثم التى تبحث عن الإصلاح ان تكون مطلقًا فى وضع يخول لها القيام 
بئى شىء أكثر من تغييرات تجميلية. فالحيز المستقل للمجتمع المدنى سيكون دائمًا تحت 
وطأة الطبقة المسيطرة, والبيئة الأكبر من الحقوق التى يقترض أنها تحمى هذا الحيز 
المستقل لن تكون بالقوة الكافية لمقاومة بسلطة الطبقة الاقتصادية المسيطرة. فى هذه 
الحالة فإن المجتمع المدنى ليست له صلة يمنح أسس لتحرر العامل من الهياكل 
الرأسمالية. ومن شأن ماركس أن يصر هنا على أنه لايد أن تكون هذه الهياكل قد 
أزيلت قبل أن يتمكن العمال من إحراز أى بعد من أبعاد الحرية. 

وقد يبرى مؤبدو ا لجتمع المدنى بعض ا لحقيقة فى هذا الردء قفليس ثمة ميرر على 
أية حال لعدم اعتراف المنادين بالمجتمع المدنى بيعض المخاطر المرتبطة بالرأسمالية. 
والمؤكد أن المجتمع الذى وصفه ماركس يمثل ميولاً يمكنها - إذا ما تركت بدون رادع- 
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أن تضر على نحى خطير بالمجتمع المدنى وذلك بجعل عدد كبير من الافراد يشعرون أن 
المجتمع المدنى لا يعاملهم بإنصافء ومن ثم فهو لا يستحق تدعيمهم. فأى مجتمع 
يستند إلى المحافظة على علاقة استغلالية بين طبقتى العمالء والملاك سيخلق شعورا 
يعدم الإتصاف بين كثير من الناس. فإذا كان معظم ما أعمل من أجله ينتزع منى, 
ويستخدم من قبّل الآخرين من أجل منفعتهم؛ تاركين إياى خالى الوفاض؛ فما الذى 
يرغمنى إذن أن أشعر بالارتياح تجاه مجتمع مدنى يحمى مشروعا من هذا النوع؟ 

فى الواقع كان ل "لوك" أن يتفق مع ماركس فى هذه النقطة بالذات: قالناس 
يستحقون أن يحصدوا منافع عملهم؛ ومن ثم فهم عندما يرون هذه المنافع مسلوية متهم 
بحق لهم أن يغضبوا . ومن شأن "مل" كذلك أن يقبل اعتراق لوك بصحة هذا الموقق. 
فالأفراد لابد أن ينالوا مكاقأة عملهم وتضحياتهم, والملكية الخاصة إنما ترمز لهذا 
الالتزام. مع ذلك كان ل "ماركس” أن يدفع هنا بأن اوك لم يثبت طويلاً على موقفه؛ فقد 
قبل يحقوق الملكية كحماية ضد فقدان المكافأة على مجهودات المرء» ولكنه أخفق - 
حسب ماركس - فى تبين الطريقة التى تستخدم بها طبقة الملاك الملكية الخاصة 
لتكريس علاقة ابستغلالية مع العمال. 

وربما كان ل "ماركس” أن يكون اكثر تعاطفًا مع طرح "مل" اى حتى- فيما يخص 
هذا الأمر- مع موقف رولز حيث طالب "مل" بالا يكون المجتمع مبخسًا للقدرات العقلية, 
والفكرية لدى الناس تحت مسمى حقوق الملكية» لأنه على هذا التحى لن يتسنى للأقراد 
مطلقًا أن يطوروا من كمالهم كأشخاص بأقضل صورة ممكنة. وقد أرسى “رولن" مبداً 
للتوزيع أكد على أن الطبقات الافضل حالاً عليها أن تساهم فى تعزيز وضع الأقل حالاً. 
ومع ذلك يبقى القرق الرئيسى بين ماركسء وبين الآخرين من مؤيدى المجتمع المدنى يمن 
فيهم "ملء وترولن” أن هناك - حسب ماركس - بسعيًا دائمًا أبديًا وراء فائض القيمة 
وسط الرأأسماليين. وهذه حقيقة من شأتها أن تتجاوز- إن لم تدمر- أى مجهود قد يبذل 
قى سبيل إصلاحات من شأنها التقليل من الآثار السيئة لنظام السوق على علاقات 
المجتمع المدنى. فقد يتحدث "مل" عن اصلاحات تضمن تطوير الملكات العلياء قى حين 
يطالب رولز بإعطاء فرصة لمبادئه قى العدالة» ولكن كل هذه آمال بستتحطم؛ حسبما يرى 
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ماركس؛ على سندان الجشع الرأسمالى. لقد وضع كل من "مل, ورولن” أيديهما على 
ذلك الضرر الذى يقع على المجتمع المدنى من جراء الإخفاق فى السيطرة على سلطة 
الطبقات الأفضل حالاً. التى تتمثل فى حالتنا هذه فى الطبقة الرأسمالية. ولكن بالنسبة 
لماركس يتطلب التعرف على خطر ماء والقدرة على التغلب عليه وجود صورة واضحة 
لشرور الرأأسماليين» وهو ما لم يتوفر لأى من "مل أو 'رولن”. 

كان من شان مل" ورولن بلا شك أن يردوا على ماركس دافعين يأنه عتدما 
يصبح أعضاء المجتمع على وعى بالحاجات السياممية: والثقافية: والاجتماعية الخاصة 
يجميع التاس يمكن للمجتمع المدنى ان يقرض حدود! أى قيودً! على أى؛ وكل جهة تهدد 
الحاجات المشتركة للجميع. فيمكن فى المجتمع المدنى وضع الرأًسمالية تحت قيود مثلما 
يسير على أى فرد آخر فى المجتمع. وتحقيق هذا الهدف لا يتطلب ثورة يتحول فيها 
المجتمع بأكمله من مجتمع مدنى إلى مجتمع شيوعى. وكان ل "مل و "روإن” أن يثيتا 
على حجتهما فى أن المجتمع المدنى يتأكيده على القيود السياسية للديمقراطية 
البستورية يمثل ضرورة حتمية. وما نراهم فى موقفهما هذا إلا مدافعين عن هيجل ضد 
ماركس. 

فبالنسبة ل مل ورولن" ومعظم الليبراليين لابد أن تؤخذ رؤية هيجل القائلة 
بالجمهورية الدستورية والتى تحد وتقيد من مثالب المصلحة الخاصة فى المجتمع المدني؛ 
على محمل الجد. فالدولة عند هيجل قائمة لتمننع الافراد أوضاعا من شأتها تأمين فرص 
العمل النافع؛ عمل يمكن للأقراد فيه ان يقصحوا عن طاقاتهم بصورة كاملة؛ علاوة على 
أن هذه الدولة تتطلب من المصالح المختلفة التى تشكل الدولة ان تتعلم مشاركة السلطة 
بين يعضها اليعض. وهنا كان ل "هيجل؛ شأته شأن "مل"». وأرولن"؛ أن يسأل ماركس 
عما إذا كان المجتمع الشيوعى الذى ايتغاه ماركس سيخاق دولة من شأتها؛ يحكم 
امتلاكها لسلطة شديدة؛ أن ينتهى يها الحال إلى تهديد الحرية الكاملة التى ابتقاها. 

بالطيع كان لماركس أن يذكر ردًا على هذا أته لم يكن غافلاً تمامًا عن بعض الآثار 
النافعة لما قد يقدمه المجتمع المدتى من إصلاحات. والدليل على هذا يظهر فى حقيقة أن 
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ماركس قد دافع عن مشروعات تعتير اليوم إصلاحات نموذجية للمجتمع المدتى الحديث. 
فهى فى البيان الشيوعى دافع عن إصلاحات مثل التعليم المجانى للجميع؛ وتظام تقدمى 
للضرائبء وينك مركرى ليس مغايرًا لنظام الائتمان الفيدرالى عندناء ومطالب عمالية 
للجميع (يدافع عنها الآن الكثير من الاصلاحيين الذين يتنادون ينظام الرفاهية) وملكية 
عامه للمصانع (التى يتيناها المجتمع الحديث فى بعض مجالات الاقتصاد مثل تلك 
المرتبطة بتوليد الطاقة) (*)7"), وكل هذا التقدم كان ممكئاء وما زال فى مجتمع مدنى 
يقوم على الحقوق. 


(*) يشير الكاتب إلى المقارقة الزمنية الجديرة بالتأمل قيما يخص ما وضعه ماركس قى البيان الشيوعى من 
تدابير» وما يحدث حالياً قى اعتى معاقل الرأسمائية قى الغرب فى الولايات المتحدة: ولكن لابد من 
اسخال الإشارة حتى لا تيكو السالة يهدم التراجيديا الهينة. 'فماركس يقول فى البيان 2 
الانتاج بين يدى اندولة أى البروليتاريا للنظمة فى طبقة حاكمة. واتنمى كمية القوى المنتجة بأقصى سرعة 
ممكنة. فى البداية لا سبيل لتحقيق ذلك بطبيعة الحال إلا بالانتهاك الاإستبدادى لحرمة حق الملكية, 
ولعلاقات الانتاج اليرجوازيا وم أى يتدايير تبنى من انزاوية الاقتصائية ناقصة ومهزوزة. لكن بامكانها أن 
تنتجاوز فسها فى مجرى الحركة. وهى تدابير لابد منها لقلب نمط الانتاج كله رأأساً على عقب. ٠‏ ومن 
البديهى أن تختلف هذا التدابير تبعاً لاختلاقف البلدان. غير أنه فى الإمكان تطبيق التدابير التالية تطبيقاً 
عاماً قى البلدان الأكثر تقدماً: 
١‏ -نزع الملكية العقارية وتخصيص الريع العقارى لتغطية نققات الدولة. 
* - ضيرائي باهظة وتصاعدية. 
'" - الغاء حق الوراثة. 
ع - مصادرة املاك جميع القارين والعصاة. 
- تركيز القروض فى يد الدولة بواسطة بنك وطنى يعود رأسماله للدولة ويتمتع باحتكار كامل. 
- تركيز جميع وسائل النقل بيد الدولة. 
- مضاعقة المصالح الوطنية, وادوات الانتاجء واحياء الارا ضى الموات وتحسين الاراضى المزروعة 
8 - العمل الالزامى للجميع: اتشاء جيوش صتاعية من اجل الزراعة خاصة. 
1 - بين الاستثمار الزراعى والصتاعى واتخاذ التدابير الرامية لمحو الفوارق بين للدينة والريف تدريجيا. 
-٠‏ مجانية التعليم العام لجميع الأطقالء الغام تشغيل الأطقال قى المصائع بشكله الراهن وتوحيد 
التعليم مع الانتاج المادى الخ. ماركسء البيان الشيوعى (المترجم) 8 


هة كا ا >»ه 
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هذا علاوة على ما كان ل "ماركس أن يقوله؛ مظما عرضنا فى الجزئية الثانية من 
هذا الفصل؛ من أنه لم يكن معارضا الديمقراطية» ولا معارضًا لبعض الإصلاحات التى 
مهدت السبيل لمجتمع مدنى. ولكنه فى اتخاذه هذا الموقف ب,ستكون وجهة نظره متمثلة فى 
أنه ليس كافيا أن نرسى- على طريقة هيجل- صيغة دستورية للدولة تسعى الى الحد 
من مظاهر نظام السوق فى المجتمع المدنى وكبحهاء بغرض تحقيق عقلية تحترم 
الحاجات الكوميونية. فهذا الهدف الأخير بالنسبة لماركس لا يمكن إحرازه إلا بتحويل 
المجتمع إلى وضع يرحب بصيغة من الديمقراطية نتيح للعمال بناء الحياة الاقتصادية 
للمجتمع. فالتحدى الذى يطرحه ماركس امام المجتمع المدنى يتمثل فى مطليه بأن يكون 
العمال قى وضع يخولهم إقرار الأهداف الخاصة بالإنتاج» وأيضًا الطرق التى يبنى بها 
الاقتصاد للتوصل الى تلك الأهداقء ومن خلال مؤسسات ديمقراطية. فالمجتمعات 
المدنية التى تعد بالحقوق لجميع المواطنين لتتيح وجود نفوذ على العالم السياسى وعلى 
خيارات الحياة الخاصة للأقراد سيتحتم عليها أن تشتمل؛ وفى ضوء مفهوم الحقوق؛ 
على مفهوم الإقرار والتوجيه العمالى للاقتصاد. 

ومن ثم كان لماركس بلا شك أن يدقع بأن المجتمعات المدنية الليبرالية الحديثة التى 
تمنح الحقوق للأفراد لا تشجع هؤلاء الأقراد على استخدام هذه الحقوق فى تشكيل 
المجتمع السياسيء وصياغة الاتجاه الخاص بالاقتصاد, بل نجد القرارات الاقتصادية 
الرئيسية متروكة لنخبة قليلة تتمثل فى الملاك أى مديرى رأس المال. وهى قرارات تؤثر 
على حياة أغلب الناس بأقصى ما يمكن تخيله. 

وهذه المقارية الديمقراطية للاقتصاد لابد وأن ترى كطريقة للتغلب على الدولة 
البيروقراطية التى دافع عنها هيجل. قبالنسبة للأخير كما نتذكر تقف الدولة فوق 
المجتمع المدنى؛ مسئولة عن إدارة الاقتتصاد من أجل الصالح العام؛ الهدف الذى 
لا يمكن تحقيقه بدون وجود طيقة من الخبراء مسئولين عن تنقيذ توجهات الدولة خاصة 
فى ظل أنظمة التقابات المتنوعة. ومن هنا فإن هذا الفريق البيروقراطى الفعال الذى 
يتالف من خبراء فى إدارة السياسة سيديرون الحياة الاقتصادية للجميع. ولكن فى 
القيام بذلك لابد أن يعى عامة الناس بأنه فى قيامهم بأية وظيفة قى بيئة العمل فإنه من 
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غير الواردء ولا يجب أن يتوقعوا المشاركة فى عملية اتخاذ القرار التى تقر الأهداف 
العامة للاقتصاد. لأن هيجل بوضوح لم يكن لديه أى تعاطف تجاه مقرطة الاقتصاد. 
ولكن فى المقايل كان ماركس بالطيع لديه هذا التعاطف. 

مع ذلك ورغم هذه الحقيقة كان من شأن ماركس أن تنتابه بعض الصعوية قى 
الإعلان عن نجاح نظريته» ويناء على هذا ريما تكون انتقادات ماركس قد قالت كلمتها 
الأخيرة» وأنهت مراقعتها. والهم الأإساسى هنا أن الثورة الشيوعية التى نسج لها 
ماركسء وما كان من المفترض أن تحققه من أقول للرأأسمالية لم يتحقق فعليًا على أرض 
الواقع. فالواقع أن كلاً من الرأسمالية, والمجتمع المدنى فى أعقاب اتدثار الإمبراطورية 
السوقيتية السايقة ظهرا أكثر انتشاراًء وفاعلية مما كانا عليه قبل ذلك. فكيف كان 
لماركس ان يرد على هذا الزعم؟ أى يمعنى آخر : هل ما زال ممكنًا أن ندافع عن 
الماركسية فى وقتنا الراهن؟ 

لكى نتناول هذه القضية نود مناقشة ما قدمه هريرت ماركيون عدناءتهالة أمعطرونا 
من تقد للمجتمع المدنى, هذا القيلسوف السياسى الأمريكى, والراديكالى أيضًا إيان 
الستينيات من القرن العشرين. لقد قدم ماركيوز نقدا للرأسمالية الحديثة مشيراً- كما “ 
فعل ماركس- إلى زوالها النهائى: بيد أن مقارية ماركيوز جعلت العوامل المسئولة عن 
اتتهاء الرأإسمالية هى تلك العوامل نفسها التى منت يقاءها: خاصة تطور العملية 
العقلانية للإنتاج الآخذة فى كقاءة متزايدة. ولمناقشة رؤية ماركيون نرى من الضرورى 
أن تورد» ويإيجان نقد عالم الاجتماع الأمانى "ماكس قيبر" #هططهللا حجدهة (*) (1414 - 
للمجتمع الصناعى الحديث لأن هذا النقد قد استبق رؤى ماركيوزء ودخل فى 
صلبها . 


(*) عالم اجتماع المانى» تأثر فى انطلاقه الفكرى بالتحليلات الماركسية: وراح يطبق المتهج الشمولى على 
العلوم الاجتماعية. حيث عمل على يناء "التموذج المثالى" لكل مرحلة تاريخية, مؤكدًا على تميز العالم 
الحديث بالعقلانية. ومن أشهر أبحاثه "الأخلاق البروتستاتتية والروح الرأسمالية" حيث بيّن العلاقة ليس 
فقط بين اليهودية والرإسمالية؛ يل بين الطهرانية 1518هاة,ناظ الكالفانية من جهة ومن جهة أخرى 
العقلتة الاقتصادية للمنظومة الرأسمالية. (المترجم) 
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٠‏ - ماكس فيبرء هريرت ماركيوز 
الدولة البيروقراطية 


يدين نقد هريرت ماركيوز للتكتولوجية؛ مما يشير “مورتون سكولمان" «مقدمالة 
إلى ما قدمه "ماكس قيير من حجة مقادها أن اتماط الأساتيب 
البيروقراطية التى إستخدهمت لتنظيم المجتمع الحديث تعد مصدرا لتلك السيطرة 
( القداءومه الدهناهمتههل - المترجم) التى تُذكر الحرية القردية التى وعد يها المجتمع 
المدنى.(4) فبالنسبة ل 'فيير" كانت القدرة على تحديد المرء لخطط حياته, ووضع خطة 
عقلانية لتتبع تلك الخطط مسالة مهمة للغاية بالتسية لمجتمع مدنى ليبرالى: وكذلك الأمر 
أيضًا فيما كان من ظهور هيكل لبيروقراطية تنظيمية متزايدة القوة كثساس لنظام 
الإنتاج (*) ولكن "فيبر اعتقد أن النزوع الأخير قد هدد النزوع الأول 9" . 

فما هى اساس هذا الزعم؟ أولاً لابد من توضيح أن الرأسمالية فى عهد "فيبر" لم 
تظل تلك الرأسمالية التى تقوم على شركات صغيرة تتنافس بين بعضها البعض فى 
وضع السوق الحر. بل كانت هناك منظمات صناعية احتكارية ضخمة اصبحت المورد 
الرئيسى للإنتاج» وتوزيع السلع. هذه المقسسات حسدت تكنيكات العلم الحديث يما فى 
ذلك مناهج تقنين الإنتاج. وعن أثر هذه المناهج على المبادرة الفردية فحدث ولا حرج. 


(*) يرى فيبر أنه مهما تكن من عقلنة النظام السياسى فإنه يظل مطبوعا يطابع الثنائية بين النزوع إلى الصراع, 
والنزوع إلى الاندماج. وهو يتميز بظهور السيطرة 16561316] التى من خلالها يتكون السائدون 
والمسودون فى جماعة بسياسية. عندها تكون الدولة هذه المؤسسة التى تستعمل السيطرة فى المكان (رقعة من 
الأرض)» وفى الزمان (التاريخ) هذا الاحتكار للعنق المادى الشرعى. ويضع “قيبر" نمطين للسيطرة فيميز بين 
السلطة الباهرة؛ التى تقوم شرعيتها على تسام؛ على مبدأً يقيم معه الزعيم علاقة متميزة. فالزعيم الياهر 
يتولى السلطة بمفرده, فلا يمكن لأتباعه أن يتلقوا بسوى تفويضات استثنائية (مثال البونابرتية). والسلطة 
السلقية» التى تقوم شرعيتها على وزن الماضى وقبولهه الماضى الذى يملى احكاما خاصة. وعلى المولعين 
بالسلطة الطاعة الشخصية لرؤسائهم هؤلاء سلطتهم ارتجالية عشوائية (مثال الملكيات المطلقة). وهناك 
السلطة العقلانية؛ التى تقوم شرعيتها على جملة قواعد واحكام شرعية» وقواعد عامة. القائمون على السلطة 
هنا متحصرون فى نطاق مود الصلاحيات. سلطتهم تقوم على القاتون (مثال الدول البيروقراطية). راجع : 
فرانسوا شاتليه. مرجع سبق ذكره. ص ص . 01١‏ - 017 . (المترجم) . 
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فالأفراد قى واقع الأمر ومن أجل الامتثال لآليات أو ميكانيزمات الإنتاج كان عليهم أن 
يتعلموا إخضاع استقلاليتهم إلى ما تقتضيه عملية الإنتاج. كما أصبح الأقراد قى هذا 
السياق اكثر اعتمادا على الدولة التى شرعت تجاه المواطنين فى تبنى توجه الرفاهية, 
وذلك بمنحهم المناقع لإشباع الحاجات الأساسية. فكما يقول "ريتشارد بيلامى” -اه81 
لاندااك8 3:4 : "إن المصانع الجديدة حكمت العمال وفق خطوط هيراركية أى هرمية؛ 
حيث قلصتهم فى صورة كتلة,. وضعضعت قدراتهم على المساعدة الذاتية بفعل إجراءات 
رقاهية نموذجية تطلبت منهم الخنوع "(:) ٠‏ 

علاوة على أن الوجود البيروقراطى المتنامى؛ حسب قيير؛ قد حد من مقدرة الأقراد 
على استخدام عقلهم فى تحديد قيم مهمة: وياقية للحياة *) . فهذا التوع من العقلانية 
المستخدمة على سبيل المثال فى تحديد الأهداف الأساسية للحياة:ء تلك العقلانية ذات 
التوجه القيمى' قد تم تهميشها من أجل صيغة من العقلانية الآلية قامت لتحقيق 
الكفاءة."(*) ففى حين تسعى عملية التفكير ذات التوجه القيمى إلى تحديد القيم, 
والأهداف الرئيسية التى يجب أن يتبعها الأفراد يغرض تحقيق حياة ذات مغزى تتميز 
بالإنجاز نجد فى المقابل الهم الرئيسى فى عملية التفكير الآلى يتمثل فى استخدام 
العلوم لتحديد الوسائل الأكثر كفاءة فى إنجاز الأهداف. ومن ثم فعندما تصبح هذه 
الصيغة من التفكير صيغة أساسية سيظهر ما اشار إليه ماكس فيبر ب 'تبديد بسحر 
العالم :هن عط أه أمءدتامهطعمه015 أو الفكرة القائلة؛ مما يذكر بيلامى؛ يعدم 
وجود معنى موضوعى وحيد يمكن عزوه إلى طبيعة الأشياء."("*) والمشكلة مع مناهج 
العلوم أنها لا يمكنها أن تمنح أسابسًا لتحديد الغايات الأساسية التى يجب أن تكون 
يمثابة دعامة أى أساس الحياة 49) ٠‏ 


(*) كان ماكس فيير أول من فهم المجتمع ما يعد الصتاعى؛ وآدر؛ كيف ققد البعد الدينى لأصوله. قلم يعد 
يعمل إلا بمقتضى جاذبيته الخاصة. إنه آلة فارغة تدور فى حلقة تهجر الثقافة وتخضع لعقلنة شديدة 
تطحن كل القيم. ولم يعتقد فيبر أن المجتمعات البشرية يمكنها التقدم بدون قيم, والاكتفاء بالحقيقة 
العملية بدون إله. المرجع السابق. «المترجم». 
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وكما سنعرض فى القصل القادم عن 'نيتشه" نرى أن الحياة الحديكة مع أفول 
المسيحية - من وجهة نظر نيتشه - فقدت أساس عزى المعنى إلى الحياةء ولذلك فهناك 
حاجات لخلق قيم جديدة من شأتها استعادة الشعور بدلالة وأهمية الحياة الإنسانية. إلا 
أن الوضع الحديث للمجتمع لا يبدو مدعما لهذه الفرصة: ومن ثم يصعد نيتشه من 
أهمية الفرد القوى ذى الإرادة القوية الذى يمكنه خلق قيم باقية» وأسابسية فى مواجهة 
العالم الذى سينكر فى المقايل هذه القيم. 

مع ذلك قمعظم الناس ليسوا على غرار هذا اليطل عند نيتشه. قعامة الناس 
يتكيفون مع العالم ويجدون أنفسهم واقعين فى شرك تلك القواعد التى تتحكم فى 
حياتهم وتوجهها. والسبب الرئيسى فى هذه التجرية هو نفوذ الدين البروتستانتى. فقد 
دفع 'فيبر' فى مؤلفه الشهير 'الأخلاق البروتستانتية وروح الرأسمالية"امهاعمام,ه 0م17 
لق امه أه الأنادر5 156 800 ععاطاعء يأن أصل الرأسمالية, وما تتطلبه من مجتمع 
يتمتع بالكفاءة العقلانية لم يكمن قيما قدمه ماركس من حجة بصدد استغلال طبقة من 
قبل أخرىء بل فى الرؤية البروتستانتية القضاء والقدر؛ المذهب القائل بأن البعض قدر 
لهم 'حياة أبدية, فى حين حكم على الآخرين بالموت الأبدى."2*) فى هذا الموقف نجد 
أساس المجد المتمثل فى الخلاص «هاام8و4ه: هناك فى العالم الآخر لا يكمن فى 
مجرد مراعاة النسك أو الأسرار المقدبسة 8868026815, فحتى إذا راعى المرء جميع 
الطقوس الدينية وكان مقدر! له الذهاب إلى الجحيم سيظل ملاقيًا حتفه فى الجحيم. 
ومن الواضح أن هذا المعتقد قد سبب قلقًا عظيمًا أى "عزلة داخلية" ععوصااهده! ممممآ 
لدى الناس.(*") فمع عدم معرفة الطريق المقدرء وابتغاء طريق الحياة الأبدية سعى كل 
فرد للاعتقاد فى.نفسه بوصفه مختارا للحياة الأبدية. وفى سبيل هذا كان على المرء أن 
'يصرع جميع الشكوك (المتعلقة باصطفاء السماء له) على أتها إغواءات من 
الشيطان."7*) وكان على الأقراد أن يقاوموا الخوف من الجحيم بانشغالهم فى "أنشطة 
دنيوية" أى أداء تلك الأنشطة المرتبطة بالمهمة الأساسية للمرء بإتقان وإخلاص: "إنجاز 
المرء لالتزاماته التى يقرضها عليه وضعه فى العاله."('*) فالشخص الكالقانى 96اهالااده, 
ومن خلال ما يقوم به من عمل شاق لوجه الله 060168160 يخلق 'قناعة عقلية' بأته 
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سينال الخلاص. وكما يقول 'فيبر" : إن تصور العمل كمهمة كان "غَاليًا بعد التمحيص 
النهائى يعد الوسيلة الوحيدة للوصول إلى اليقين فى المجو "(40) ٠‏ 

خلق وتقوية هذه القناعة تتطلب من الأفراد أن يتينوا تلك الفضائل المدنية التى 
تفصح عن جدارة المرء. الفضائل المقصودة هذا هى التى تعلمهم أن يسلكوا حياة غاية 
فى التقشف يقبل المرء فيها التضحية بملذات الحاضضر فى سييل سعادة المستقيل 
الأبدية. على سبيل المثال يجب على الأفراد تجنب جميع الخطايا المرتيطة بتيديد الوقت؛ 
مثل الاتفماس فى الرفاهيات. الغطيط فى النوم فوق الحاجة: الاجتماعية المفرطة, 
الانخراط فى حديث لا يمت بصله لعمل المرء.('*) ولم تكن الرياضة مقيولة إلا فيما 
تساهم به من تحسين السلوك العقلانى فى إطار تقسيم العمل داخل المجتمع. وأى 
نشاط يسفر عن أشكال عفوية من الوجدان أى العاطفة, والحاجة إلى تتيع تلك العواطقف 
من أجل التمتع بالحياة لابد من مقاطعته واجتثاثه من الإطار المرجعى للمرء.!'') وأخيراً 
من المقبول أن نجنى من المناقع ما هو نافع لغايات عقلانية؛ أو نفعية» أى غايات تسمح 
للمرء بتوظيفها فى سياق دوره فى المجتمع (81) ٠‏ 

وقد اعتقد 'فيبر" فى كتاباته أن الزهد الدينى ويفضل التعطش للمنافع المادية قد 
تاكل شيئًا فشينًا.. رغم ذلك يظل ذلك الشعور بوجود المهمة مستمراً على أية حال كنمط 
سائد للحياة.('*) وفكرة الواجب قى مهمة المرء تحوم فى حياتنا مثل شبح لمعتقدات 
دينية بائدة."17) الجميع يعيشون داخل قفص 8596© يصير شخصا يسوقه السعى وراء 
الثروة» وليس الخوف من الجحيم فى القيام بمهمته ممتثلاً النظام العقلانى لمجتمع 
يتحلى بالكفاءة. واكننا كى نكسب الحياة معنى عند فيبر- مما يذكر بيلامى- علينا أن 
تقر مسار حياتنا ©*) بيد أنه قى نظام العالم الحديث أصبحت القدرة على تحديد 
مسارنا لأنفسنا أقل احتمالاً حيث ياتت حياتناء ومهامنا تحددها لنا قواعد الحياة 
البيروقراطية*) . 

والمحصلة بالنسبة للأفراد هنا هى حاجتهم لأن يصيروا خاضعين لمطالب عملية 
للعمل نتميز بالبيروقراطية والكفاءة. فهم إذ يعيشون داخل القفص الحديدى »وده مم 
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للحياة العقلانية البيروقراطية الحديثة يصيرون؛ مما يقول بيلامى؛ أنانيين » عقلانيين» 
قصويين فى المنفعة, ولا يعودون بأية حال متطلعين إلى غايات أكبر من تلك المتضمنة فى 
' قيمة الكفاءة.!') فالقيم الوحيدة أو بالأحرى القضائل الوحيدة محل الاهتمام هنا هى 
تلك التى تساهم فى الكفاءة مثل الدقة, السرعة؛ عدم الفموضء معرقة الملقات, 
الاستمرارية: الاهتمام, الحيطة, الاتحادء الامتثال الصارم."'*) هذه القيم تسهل من 
عملية التكيف مع عمليات الهيكل ااتنظيمى المتمتع بالكفاءة, ولكنها لا تمنح حياة تتسم 
بهدف أكير وأكثر أساسية يعطى معنى ودلالة للحياة. لذلك فالأفراد يشجبون فى 
المجتمع الحديث "الوحدة الداخلية" التى سيحاول نيتشه؛ وكما سنرى فى القصل 
القادم - أن يتغلب عليها من خلال جهود من هم قادبرون مثله على خلق قيم جديدة 
لإضفاء جوهر ومغزى للحياة. 

إن العالم الذى وصقه فيبر ليس له أن يتغير بتكهنات ماركس الثوريةء ققد دقع 
قيبر بأن رؤية ماركس عن الزوال الوشيك للرأسمالية يما قى ذلك نظرية معدل هبوط 
الأرباح قد أسقطتها وقائع الأمور. فقد أظهرت المؤسسات الرأسمالية الكبيرة قدرة فى 
التغلب على التهديدات التى تتهدد وجودها وذلك بفعل مقدرتها على الايتكار 
التكتولوجىء وهى التكنيكات نفسها التى تهدد الآن قدرة الناس على خلق قيم جوهرية. 
وبالتالى فقد زاد الإنتاج» وارتفعت مستويات المعيشة الأساسية حتى فى ظل ما عكسته 
الحياة العقلانية من شعور متزايد بالاغتراب (11)!*) :هذا بالإضاقة إلى أن المشكلة التى 
تعوق الرأسمالية - بالنسية ل 'فيير' - كمجتمع مستمر فى التنظيم البيروقراطى بمزيد 
من التوافق مع مقدرته التكنولوجية - هى المشكلة نفسها التى تمثل أهمية بالغة 
للاشتراكية اذا كان لها أن تتحقق على الوجه الأكمل (1"). 


(*) ارتبط تصور الإغتراب عند "قدير” مثلما يقول رويرت نزيت بنقمة العقلاتية. حيث إن النزعة العقلانية ليست 
مجرد عمليات سياسية كما أن تأثيرها ليس قاصرا على البيروقراطية السياسية. انما يمتد تأثيرها ليشمل 
الثقافة عامة. والعقل البشرى خاصة: ويا مثل نجدها ذات تأثير قعال على يناء الدولة الاقتصادى الحديث. 
فما دامت العقلانية تلتهم بناء المجتمع التقلبدىء والتقافة التقليدية تلك التى تكونت عبر الماضى والتى كانت 
تساعد يصورة عامة على عمليات الابداع والتحررء ومن ثم ارتبط الانحصار التدريجى لهذا 
اليناء بتزايد عدم الاقتنان يقيم هذا البناء. انظر نظرية الاغتراب من منظور الاجتماعء د. السيد على 
شتاء 1957 (المترجم) . 
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فهل يستطيع القادة السياسيين للمجتمع أن يعيدوا إدخال توجهات سياسية جوهرية فى 
المجتمع من شأنها مقاومة قوى العقلانية البيرؤقراطية؟ أحيانًا ما تبدو كتابة فيبر كما لى 
كانت توضح أن هذه المحصلة ممكنة. فقد ذكر أن القادة السياسيين يجب أن يكونوا 
أشخاصا يتصفون بفهم كاف لعواقب أو نتائج الأعمال المرجوة أى أن يتسموا بشعور 
صادق ودوب بالمسئولية. وفى الوقت نفسه يظهرون من القناعات ما يحرك المجتمع فى 
اتجاه يمنح الأفراد فرصة اعتناق قيم جوهرية. ققد ذكر فيبر إن "أخلاق الغايات 
النهائية. وأخلاق المسئولية ليستا متضادتان على الإطلاق» بل هما مكملتان ليعضهما 
البعض. وعند تطايقهما يتشكل الإتسان الحقيقى؛ إنسان يمكنه أن يمتلك مهمة 
سناسنة (01) 5 

هنا يشير "مورتون سكولمان' يأن فيبر فى النهاية صار جامعًا بين صدين 
بخصوص ما إذا كانت السياسة: والقيادة السياسية الملتزمة بقيم جوهرية يمكن أن 
تنتصر على العقلانية البيروقراطية ام لا.('١')‏ مع ذلك قفى انتقالنا إلى ماركيوز نجد من 
الواضح أن ماركيوز قد اعتقد فى أن العمل السياسى يمكنه أن ينتصر فى نهاية الأمر 
على الصفة الغالبة للبيروقراطية الحديثة مستعيدًا القيم الجوهرية. 

يمكن النظر إلى هريرت ماركيوز انطلاقًا من رؤية "قيبر" للرأسمالية » فقد دقع 
ماركيوز بأن هناك فى المجتمع التكنولوجى للرأسمالية الحديثة عقلية تقنية تسودء وتدمر 
العقلية أى التفكير النقدى؛ عملية التفكير التى نصيح يواسطتها قادرين على إماطة اللثام 
عن الصفة القمعية للمجتمع لنرسى بدلاً منها دعامات حياة كاملة التطور مثلما نادى 
ماركس فى هجومه على الإغتراب. وقد أوضح ماركيوز فى مناقشته للتفكير أحادى 
البعد فيما جاء فى كتايه 'الإنسان ذو البعد الواحد" هاا اقده:ودءص21 086 ملايسات 
سياق فقدان التفكير النقدى. وفى كتاباته اللاحقة وضع حجة وقفت على تفسير أساس 
ثورة قادرة على استعادة التفكير النقدى تطيح مرة واحدة بالمجتمع أحادى اليعد. 
ويسوف نناقش قيما يلى هذين العنصرين من فكر ماركيوز. ما التفكير أحادى اليعد؟ 
ومن هى الإنسان تى اليعد الواحد؟ بالنسبة ل "ماركيوز ' تسود العقلية التكنولوجية التى 
ترتبط بعمليات الإنتاج المادى جميع مجالات التفكير فى الحياة داخل المجتمع 
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الرأسمالى الحديث. رأى ماركيوز؛ شأته فى ذلك شأن “فيير"- أن حياة الإنتاج ليست 
هى فقط ما يتم تنظيمه بما يتفق مع شرائع الكقاءةء يل كانت الحياة العقلية مجيرة 
كذلك ويغرض تدعيم هذه المقارية فى تنظيم الإنتاج على محاكاة هذه العملية قى مجرى 
عملية الفكر. وعلى أثر ذلك يجب أن نتعلم التفكير فى ضوء ما يدعم دائمًا عملية 
الإنتاج التى تتميز بالكفاءة التقنية. يقول ماركيوز: “إن الإنتاج الضخم والتوزيع الضخم 
يستغرق الفرد بأكمله. والمحصلة هى ... المقلدون : تطايق مباشر للفرد مع مجتمعه ومن 
خلال ذلك مع المجتمع ككل."("') والنقطة التى تهمنا هنا أنه نتيجة لهذه الخيرة تصبح 
قوة التفكير الناقد أو القوة النقدية للعقل- التى عليها أن تؤكد على مقارية مختلفة اكثر 
تحررًا للحياة بلا أية مكانة.(؟') وهذا الوضع يعنى عند ماركيوز- كما يقول مورتون 
سكولمان: “فقدان لكل استقلال عن عقلية علاقات الإنتاج الأساسية للمجتمع؛ وتوقف 
الحوار التقاقى: والسياسى عن التحلى بالنقد تجاه علاقات وأهداف مجتمع قائّم على 
التنظيم التقنى" [فكلة 

ويناءًٌ على هذه الرؤية» يمثل العقل التقنى صيغة للقمعء لأن الأقراد يجدون 
أنفسهم دائمًا منتهجين - فى أفكارهمء وأعمالهم - جميع طرق الحياة التى تمثل أى 
تنفذ عملية إنتاج عقلية. وليست هناك قدرة فى وضع كهذا على نقد المسار الموجود 
للحياة. كما أن العلاقات الاجتماعية التى يجد الأقراد أنفسهم فيها هى علاقات 
تمثل أشكالاً من السيطرة لا يجدون مقر منها.(؟١')‏ لا تعنى هذه الرؤية أن الأقراد 
واقعين فى عبودية مماظة لما يجرى على سبيل المثال فى معسكر عمل للعبيد. 
فالاإستعباد فى العالم العقلانى للتفكير التقنى يعد أكثر عمقًا قى دلالته من هذا. 
فالواقع أن المجتمع الذى هاجمه ماركيوز يوفر للناس الكثير من القرص لتحقيق 
اللذةء ولكن بما يتفق وحسب مع الحفاظ على بناء عقلانى تقنى للمجتمع. ومن ثم 
فإن اللذة تولد الخضوع9') » ققى مجتمع يسيطر عليه عقل تكنوقراطى تجد 
الجنس متاحًا ومحيدًا مادام يمارس فى سياق علاقات مقبولة لدى نظام الإنتاج 
الضخم.ء "فالجنس يندمج فى العمل والعلاقات العامة, ومن ثم يصبح أشد تأثرا 
بالإشباع (الواقع تحت سيطرة).""') فالأقراد ليسوا فى حاجة لنفى دوافعهم 
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الأسابسية الخاصة بالمشاركة قى العملية الاجتماعية للإنتاج ما داموا يظهرون 
دواقعهم تلك بطرق تنصاع للحفاظ على نظام الإنتاج نفسه. 

فالأقراد فى المجتمع الرإسمالى المعاصر عند ماركيوز يعتقدون أنهم ,سعداء بينما 
هم حقيقة لا يمكنهم مطلقًا أن يبلغوا الموارد الحقيقية فى الحياة التى من شأتها أن 
تتيح لهم أن يصيحوا أحرارًا وسعداء بصورة حقيقية. تسير هذه الرؤية إلى أننا 
مجبرين بفعل النظام المرجى أ المطلوب أن نقمع الكثير من القدرات والامكانيات التى 
إذا تحققت ستمنحنا متعه عظيمة. مع ذلك ورغم أننا قد نشعر بأن شيدًا ما مفقودًا فى 
حياتناء فنحن تربينا اجتماعيًا على نظام يقمعنا عن التفكير فى أنفسنا كألشخاص 
سعداء. حيث إن الأقراد هنا مجبرين على تقبل نظام من السيطرة بدون أن يشعروا 
مطلقًا أنهم خاضعين قعليًا لهذه السيطرة! 

فى إطار هذه الرؤية يعنى التحرر خلق نظام جديد من الحاجات» نظام يخرج من 
مسار الحاجات التى يخبرنا النظام الإستغلالى السائد بأتتا يجب أن نرغب فيها )٠١4(‏ 
لقد اعتنق ماركيوز السياسة الراديكالية المميزة لفترة الستينات من القرن العشرين: 
وهو فى اتخاذه هذا الموقق طرح؛ كما يشير سكولمان؛ مفهوم أن جميع الناس وحتى 
فى المجتمع أحادى البعد قد أقحموا قى تفكير أحادى البعد. والطرح البديل أن بعض 
الأفراد؛ هؤلاء الذين بسيصبيحون القادة الراديكاليين- عند ماركيوز- لعملية التفيير 
الاجتماعى . سيكونون قادرين على تحديد طراز جديد يمكن أن يكون يمثاية الأساس 
لطريقة فى الحياة أخلاقية, ومتحررة. (1"') , 

كيف سيحدث الانتقال إلى نظام جديد؟ عند ماركس كانت الأزمة هى أأساس 
الثورة؛ أزمة تنبعث من نظرية هبوط معدل الأرباح» ققد دقع ماركس بأنه نتيجة للبؤس 
المتفاقم فإن هذه النظرية تتتبا بأن ثورة الطبقة العاملة هى ثورة حتمية. ولكن بالنسبة 
ل 'ماركيون” ليست الأزمة من هذا النوع هى التى ستطلق شرارة الثورةء ولن تنطلق 
الثورة حتى بما يتفق مع حركة الطبقة العاملة بالصورة الصارمة التى وضعها ماركس. 
فبدلاً من الأزمة. وحركة الطبقة الواحدة اعتقد ماركيون أن وسط الرخاء الحديث الذى 
يستمر فى قمع الناس بتلك الطريقة التى أوضحناها بستبقى هناك امكانية بزوغ اتتلاف 
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من الناس تحت قيادة حركة يسارية جديدة؛ هذا الائتلاف سيشتمل على عمال الياقات 
الزرقاء التقليديينء وأيضا الكثير من الطلابء والمثقفين ونشطاء الحقوق المدنية؛ 
ستتضمن أيضًا عمال مهنيين وفنيين يشكلون مع عمال المصانع ساس عملية الانتاج 
برمتها.!'') وفى النهاية يبقى الأمل فى أن يشكل اليسارء والطبقة العاملة باكملها 
عنصراً ثوريا للقيام بعمل جماعى فى سبيل قلب الرأسمالية.(/١).‏ 

ولكن بتشكيل هذا الحلف. وجعله القوة المضادة للمنظور أحادى البعد, أكد 
ماركيوز على الآهمية المحورية للحساسية الجديدة /8ةاثط1دهمه باهم التى تشير الى 
طريقة للرؤية والفهم توجهها دفقات ذات أبساس بيولوجى أو دفقات كثير ما أتكرت أى 
قمعت فى المجتمع أحادى البعد. رأى ماركيوز هذه الدفقات تمثيلاً لأفضل الإمكانات 
الأخلاقية أى المعنوية لحياة الإنسان. فهى تأكد مثلاً على الحاجة إلى مجتمع غير قمعى 
يقوم على غياب العنفء وتقدير الجمالء ورقض الققرء والعدوانية, واشكال العمل 
القمعى. والحسابسية الجديدة؛ مما يذكر سكولمان ؛ "تحتفى بالهازل: والهادئ, 
والجميل."0') ويالتالى توحى الحساسية الجديدة بأن الاقراد بسيبحثون عن ساس 
لعلاقات بين بعضهم البعض تتيح لهم أن يستكشفوا بحرية» ويمعاونة جميع قدراتهم 
وامكاناتهم التى لم تطرق من قبل تلك العناصر فى حياتهم التى تظل مكبوتة ومقموعة 
بفعل القواعد النظامية للحياة أحادية البعد. فالمجتمع الاشتراكى سيكون بمثابة وضع 
يضم هذا الوعدء ويتم تنقيذه بواسطة هذا التمط الجديد من القرد الذى يُدرك كاملاً 


ويقدر أهمية وواقع الحسابسية الجديدة )0١9‏ . 


قالحساسية الراديكالية أى الجديدة تشير إلى أن شعورنا ليس محرد مستقيلات 
سلبية لمنيهات تأتى من العالم الخارجى؛ عالم يخبرنا بتقيل النظام الذى نعيشه. ولكنها 
بالإضافة إلى ذلك تشكل ما نعيشه. وتضفى على خبرتنا صفة أخلاقية.('') وهذا يعنى 
أننا فى خبرتتا بالعالم نتظر إلى هذا العالم من منظور ما إذا كان العالم الذى نعرفه 
يحقق بالفعل الحاجة لإدراك المطالب الموروثة لحساسية جديدة أو ما إذا كانت هناك 
عوائق تقف فى طريق هذا الهدف. وعندما يكون الأمر متمثلاً فى هذه الحالة الأخيرة 
فإن الحساسية الجديدة تحرك الناس للتصرف نحو إزالة تلك العوائق او العقبات. وهنا 
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ستيدى الحسابسية الجديدة عند ماركيوز كما لى كانت نتكهن بطريقة للرؤية» والمعايشة 
تتناغم مع الحاجة "الكانطية" لدى الناس إلى معاملة الآخرين كغايات فى وضع تَُرْال فيه 
جميع العوائق التى تعترض تلك الآمال. وفى سبيل هذا خامر ماركيوز أمل فى تغيير 
راديكالى فى الوعى كخطوة أولى لتغيير العالم. ومن ثم فإذا تجح ذلك سيبزغ فجر يوم 
جديدء وسيتجسد ذلك عند ماركيوز فيما يوجد من طرق لرؤية: وفهم الفن. ويتمثل الأمل 
هنا فى اكتشاف طبيعة الإنسان المعرقة هنا "كدفقات ومشاعر أساسية" فى غمار 
مايقوم به حلفنا الحقيقى لثاة اقه: من خلق عالم يتيح لنا التحرر الذى نسعى 
إليه.!"'') فالواقع أن الفن يساعدنا على تصوير أى رسم رؤية لطبيعتنا تعيتنا على 
تحديد إمكاناتنا الفعلية» وعلى الأخص تلك الإمكانات التى أن يسمح لنا النظام الحالى 
من التفكير التقنى بالتعبير عنها. والمقترض هنا أن الفن يسمح لنا بالنظر إلى أتفسنا 
ليس فقط من خلال بسياقات تاريخية معينة تمثل أوضاعنا الحائية قى الحياة بل من 
خلال خبرة فريدة توحى بتجرية تفصح عن حاجة إلى إضقاء التعبير عن الكثير من 
الأبعاد فى حياتنا بما فى ذلك؛ مثلما يذكر سكولمان؛ أحاسيسناء آمالناء رغباتناء التى 
تنكر عليها الوقائع الحالية حقها فى التعبير. فعندما نحرر دفقاتناء ومشاعرنا بحيث لا 
تعد مقررة بعد ذلك بقعل مطالب العقل التقنى فتحن نستطيع أن نرسم احتمالات 
شاملة, ومشتركة احياتنا التى بدون هذا التعبير ستبقى مختفية عنا. وفى سييل ذلك 
فنحن نوجد أبساسًا للعمل فى سبيل أن نجعل العالم الخارجى فى وضع معن لناء 
ولمطلبنا فى إدراك قوتنا الكاملة ٠ )0١7(‏ 

فكيف يمكتنا الفن من رؤية إمكاناتنا الحقيقية فى أوضاع تبدى معادية لتحقيقها؟ 
الإجابة على هذا السؤال تكمن فى حقيقة أن الفن بناء من التخيل الجمالى. فالفن فى 
واقع الأمر يوحى بتخيل جمالى يعمل بفعل قواعد تختلف عن قواعد العالم الواقع تحت 
سيطرة العقل التقنى. ينشق هذا التخيل الجمالى عن المسار الرسمى الذى تضعه خبرة 
العقل التقنى: ويتبع مساره الخاص الذى يتسم بالحرية والعفوية. إبان تلك العملية 
يعرف الأفراد أبعاد حياتهم التى ما إن تطورت بستساعدهم فى إدراك؛ على حد تعبير 
سكولمان؛ حقيقة بديلة» حقيقة التحقق.'7'') برؤية العالم من زاوية الفن إذن فنحن تُمكّن 
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أنفسنا من رؤية إمكاناتنا بطرق لا يتيحها عالم قمعى. والنتيجة فتحن من المحتمل أن 
تكتشف طرق جديدة للحياة, وإمكانات جديدة لأنفسنا لم نكن لنراها لولا هذه الرؤية. 

إذن فالمنظور الثورى ل "ماركس” كما وجدناه عند ماركيوز سيطيح بسيطرة العالم 
ذى البناء العقلانى الذى يذكر علينا قدرتنا على الشعورء والعيش بما يتقق مع الأغراض 
الحقيقية الطبيعة الإفسانية كما يصورها القن. ولكن هل ماركيوز على حق؟ هل الناس 
فى المجتمع المدنى الذى تسيطر عليه الرأسمالية مقموعون دون أن يعرقوا ذلك؟ هل 
الحرية التى يظن الناس فى هذا المجتمع أنهم مالكوها عديمة الجوهر؟ أى هل المجتمع 
المدنى يمثل وضعًا يمنح طريقة لمقاومة القفص الحديدىء ويقيم بدلا منه المؤهسسات التى 
تضمن ذلك التوع من الحرية التى نادى بها ماركيوز؟ 
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. ١17١ بكأاناة مهنا عكمع5مه1! ,هلولا لامعل ص‎ )١4( 

(19) ,01065009 1أ5اللاول 136 00 ,1130 ص ص 730 , 5١‏ , 817 ل 

(١؟)‏ أه عأماعءدرامدالا 116أم 211050 310 016ا00مهع ,ووالة 2 44اء ص الا . 


)2١(‏ المرجع السايق.ء ص ١١١,‏ مها همذ ,هادع مدامل عه5 ,هذا 5وأعوم؟ أن 018أهم وطا 00 غندهة رز عوألزا 
44 - تنك .مم ,( 6 ,ذمعم] الدع امنا مول طصية0 تعولأرطصهع) وصذالا أنمكا مأ ممتاء لمعا 
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(19؟) المرجع السابق.. ص ص 'لا - 76 . 

(9؟) المرجع السايق.. ص ص الا - آلا . 

(18) المرجع السايق.. ص كلا . 

(0") المرجع السايق.. ص , 5لا .4< مآ كوالهاا 

(1؟) ,©0026 9تاناام/ا ,لهااجة© ,1432 59 ص ص 15955 - 1.5 
(/ا؟) أه قكاأمأءدنامدا/ة عأامهكماتط لضة عأورممومعط عمذائا غ 1864 . ص لام . 
(4؟) المرجع السايق.. لاه . اممط مأ معة كوأاها! 

(9؟) المرجع السايق. ص ا7 . 

(١؟)‏ المرجع السايق., ص ال . 

(١؟)‏ المرجع السايق.. ص /الا 

ةا لمق 1151نا0010) 116 أه مأدع]أموالا )نوالا ص الغ . 

(؟") أ0 كأمأنءكناموالة عأاممذماآطط لمج عأومومعع عمقلا 1845 ص 30 . 
(5؟) المرجع السايق.. ص 50 . 

(0؟) المرجع السايق.ء ص ص 36 -958 . اها مأ كوأله! 

(1؟) المرجع السابق.. ص 955 . 

(90؟) المرجع السايق.ء ص 31 . ها مآ كعالقةا 

(4؟) المرجع السايق.ء ص 559 , مها مأ كمالهاا 

(9؟) المرجع السابق.. ص 5 ١١‏ . .0دها ما كدذاقاا 

. ٠١6 المرجع السايق..,‎ )5١( 

. ٠١١ المرجع السايق.ء ص‎ )5١( 

(؟5) ,ااعوطرعنع؟ مه 15255 وصقالا ص ١55‏ . )12 مأ كععتلهاا 

(*) ,لاوه060!1! امقمع6 116 ,8/030 ص 1515 . 

(58) المرجع السايق.. 1564 . 

(5؛) المرجع السايق.. ص 137 . 

(51) المرجع السايق.. ص 145 . 

(2) المرجع السابق.. ص /ال1١‏ . 

(54) المرجع السابق.. ص 187 . 

(89) المرجع السايق.. ص ص ١45‏ - 46 

(050) المرجع السابق., ص ص 41-1846 . 

(01) المرجع السايق.. ص 141 له 


زظاة 


(05) المرجع السايق.. ص ص 144 - 5١‏ . 
(01) المرجع السايق.. ص ص 195 - 917 . 

(08) المرجع السايق.. ص 155 . .لاعا مآ كمالهذا 

(08) لإأنة"! أ5أمن لم00 9آ] أ0 مأ5ه]أصدالطا مالا ص 2:5١‏ . 

(51ه) ,لقائصة0 210 ننامطها عوهل/الا ,31لا ص ص ٠5‏ - .هم 

(51) المرجع السايق.. ص لا١3”‏ . 

(0) المرجع السايق.. ص 7١1/‏ . 

(59) المرجع السايق.. ص 5٠١‏ . 

. "١ - ع لللااملا ,لقاامة0 كتدال!ا ص ص واغ‎ 086, )1١( 

. مهالا أنقكا م1 ممناء نا نمتار! مث ,لقاذاع بأصامم ولط م0 ص /ا‎ )1١1( 

(15) ,056 عتانااملا ,لقاتمج0 وصدانا ص 5١٠6‏ 0 

9 قا 11ق)! ما ممتاءنانمتاها الذة ,نقاذاخاص 4١‏ . 

(12) ,066 #للنااملا ,لقاامع0 مهال ص 2٠05‏ . 

(10) المرجع السايق.,. ص .5١5‏ 

(11) المرجع السايق.ء ص 52416 . 

(390) ملماامة0 0 انامطق! وهللا ,»لقالا ص 5١2‏ ,026 16انااملا ,لقاتصه0 ,#كهالا لقص 205 
(14) ,0536 ©انااملا ,لقاامة© بصق الاةا ص ص 7799 , 2.4 -ؤو. , 

(19) المرجع السابق., 211 . 

ةا 7 , (1973 ,كأهمه5 عوقامالا عارول بنزول؟ ) ,كناقامعئلا متاعداا بر .مقطا رعددأرلصيدق بمواز 
(1/) المرجع السابق.. ص 7/٠١‏ . 

(75) المرجع السايق., ص ١لا‏ . 

(؟) المرجع السايق.. ص ١هلا‏ . 


[قفةا 31 - 531 مم ,تنق/وهمع5 هوطامت عط آه ,ونو011 وصذالا. 
(0) المرجع السايق.. ص اله , 

(كلا) 0 م ,لإوهامعل! مقورهوق ع1 عدروانا. 
[ففةا 0 م ,لزابقط أكتصنا تصرمكت أه مأدع] توالا وال 


(8لا),قكنعيقالة امعمارولا أه بممعط1 0ن 1١6‏ :دععمطاالالا بمهماوقها 16 ,المقماموجاعك ممترواة 
لاط لمعم اتعناااما لالأنهعط ذأ وذرعروائة أن ارمعمج لااللا 137 .م , (1980 ,ععووط هم ع1 عارم/ يبولة) 
عأممط عرا؟ بمعا 5 'مقدراممداع5 
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(5/) بالط ممع : وآصهالإاعقصدعم ابوط اتدرعيطملا) ,لرأعاعه5 دونهلا كمه مذكالدهطنا لزسولاع8 تلممؤمتظ 
9م , ( 1992 رقعوءرط هأه51 .]منامعمق ع5 5" لإمولاع8 بوأعوامء عييمااه] عططعللا آه0 ببعايا 

(80) المرجع السابق.ء ص 18٠‏ . 

. 144 المريجع السابق., ص‎ )4١( 

(85) المرجع السابق.. ص 1844 . 

(89) المرجع السايق.. ص ١184‏ . 

(85) بعممعيوط لأمعله؟! .قصها ,دووالهاامد0 أه الرام5 عطا لصة كملتطاع أمماعمامرط ه16 عططوللا عروالا 

.100 . م ,(1958 رعوه5 مبعصطاره5 معابهطت علولا ببرولة) 

(80) المرجع السايق.ء ص 1٠١8‏ . 

(87) المرجع السابق..ء ص .١1١١‏ 

(41) المرجع السابق.ء ص ص 199 4٠ ٠‏ . 

(88) المرجع السابق.. ص ص 1198116 . 

(89) المرجع السايق.ء ص ص !ا١١‏ -8ه . 

(68) المرجع السابق.» ص ص 595-15١‏ . 

(41) المرجع السابق.. ص الا .١‏ 

(47) المرجع السابق.. ص ص ١181١‏ - 87 . 

(15) المرجع السابق.ء ص ص 185 . 

(18) المرجع السايق.ء ص 185 ء 

[لفل6 . 185 .م ,للأهاءعه5 وررولهم/ا! لص ددالدرعطنا ,لإممهلاع8 . 

(91) المرجع السابق.,ء ص 1856 ؛ ,0ولة ص 186 . 

(47) المرجع السابق.. ص /141 . 

(18) المرجع السايق.. ص .15١‏ 

(49) المرجع السابق.. ص ص 95-١9١‏ . 


٠ 0)‏ ( -اعلذانطم الثة أطوءللا .© لصه طاروت .لط .1! بز8 ,عقا روممتتمعملا 3ج قد كعتازامص معططعلالا عاوالزا 
اماع ما ععالها! ,540 .م ,(1965) رعامه8 أعهم3ع "ولام 


[اليلة اها مأ عالطا ,181 - 180 .مم ,رعععصااناا بمفصاقههما رمواممطم8 
)٠١5(‏ العا ما عدألهة! ,10 .م (1986 ععورط ومعحع8 ترماعه8) مذالة لقهدمتعمعدوأنا م0 ,عدبمودال] أرعطروا! 


.١1١ المرجع السايق.. ص‎ )٠١( 
[فذلة 941 .مرعععصا نالا بومهقسمتوقصا ع1 رمفواممطء5‎ 


)٠١6(‏ المرجع السابق.ء ص الال 


زفاة 


(١ 3‏ ,57 .م رصقالا أهدماعمعواط 056 اتحاث اانا 
)٠١7(‏ المرجع السايق.» ص لاه. 

(8. ع( ,4 .م ,(969 1) رققعم المعوه8 توماعه8 ,رردتادروطنا ذه لإمعدع ةق رمعنامرهاز 
(١ 3)‏ 192 .م بققعحاآلالا يومهدأوهقها 56] بتلمواممطم5 

.3917 ,9/1-19437 المرجع السابق.. ص ص‎ )16١( 

. 3٠١ المريجع السايق.ء ص‎ )1١1( 


(؟1١1)‏ المرجع السايق.. ص 117. 
)1١1(‏ المرجع السايق.. ص ص 2٠ ١١‏ ,لعللميوطنا وه لإدمدعا رخ ,عذناه :هال ص ص 05-147 


)15 ( , 86 - 26 مم ,(1972) ,1855 17م0ه56] توماعه8 ,ا أمناه] لله ززمتانأولاع؟رعاوراو0 رعملورولة 
(110) المرجع السابق.ء ص 35. 
إلهدة 3 - 330 .مم ,رمععم الا بومدداههمرا 15 بجموامموءت 


(117) المرجع السابق.. ص .38 . 
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الفصل الخامس عشر 


نقد نيتشه للمجتمع المدنى 
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١‏ مقدمة 


لعل أكثر ما يشتهر به فريدريك نيتشه ©*) مطمدعاهال! لواو (1444 - 
)٠‏ رؤيته القائلة بئن المسيحية التى كانت فى وقت ما تمثل نسق القيم المهيمن فى 


(*) ولد بمدينة ريكن قى بروسميا. أثر تأثيراً عميقاً على فلسفة القارة الأوروبية وأديهاء خاصة قى المانياٍ 
وقرتسا عير أنه لم يكسب فى العالم المتحدث بالإنجليزية وعلى الأخص بين الفلاسقة سوى عددًا ضَكيلاٌ 
تسبياً من المعجبين. حاول التفسانيون الهواة قى كثير من الأحيان تقسير أقكارهء بيد أن “قرويد” قال عنه 
مراراً (وققاً لما ورد فى ترجمة حياة نيتشة التى كتيها ارنست جونزن) انه يعرف نقسه معرقة ثاقبة اكثر من 
اى انسان آخر عاش أو من المحتمل أن يعيش. ولاحظ قرويد كذلك أن تتنبؤات نيدشه ولمحاته الثاقبة تتفق 
على أعجب نحو معكن مع النتائج التى وصل إليها التحليل النفسى بعد كثير من العتاء. كان أبوه لودفيج 
نيتشه قسا بروتستانتيا وابن قس بروتستانتى كما كانت آمه ايضا ابنة قس بروتستانتى. وعلى أية حال 
فقد نشأ نيتشه نشأة دينية وعرف منذ صغره بتدينه وتقواه, ويروى عته أنه كان قادراً وهى فى السائسة 
من عمره على أن ينشد آيات من الإنجيل وتراتيل دينية بطريقة تكاد تثير البكاء الأمر الذى جعل أصحابه 
يلقبونه "بالقس الصغير. إلا أن القس الصغير هذا هي نقسه الذى سيشتهر معد ذلك بالقيلسوف الذى 
أمات الله ؛ وعدى المسيح . وهو عنوان لأحد أهم مؤلفاته. ولا شك أن تجربة نيتشه الانسانية قد أثرت 
كثيراً على فلسفته وتناوله للأمور. والواضح أنه عانى من الوحدة, والألم النفسى كثيرا ولكن موققه من هذا 
كان موقف تمجيد واحيانا تفاخر لأنه كان يشعر أنه صاحب رسالة. فى رسالة ل أوقريك” عام لامها 
يقول نيتشه: "قيما عدا فاجنر لم اقايل فى حياتى اتساناً واحداً لديه من الألم, والمعاناة ما يكفيه لكى 
يقهمنى. وفى رسالة أخرى لتقس الشخص عام /ا144 راح يقول: تحتى عندما كنت طقلا كتت وحيداً, 
واليوم وأنا فى الرابعة والأريعين من عمرى مازلت وحيدا . ويقول أيضاً: “اننى أشتاق إلى الكائنات 
البشرية وأبحث عنهم؛ ؛ واكننى دائماً أجد نقسى فقطء مع انتى لم أعد اشتاق إلى نقسى. لم يعد احد يأتى 
إلى ولقد ذهبت إليهم قلم أجد أحدًا وقى قصيدة له بعنوان 'الأوحد” يقول نيتشه: 

"الآن وقد أصبح الزمن ملولاً من الزمن 
وتدفقت كل ينابيع الشوق إلى راحة جديدة 
وقالت كل السموات المشغولة بخيوط عنكبوت ذهبية 
للمضجرين: لتستردحوا الآن! 
ماذا لا تستريح أيها القلب الأسود؟ 
ما الذى يحثك على القرار الذى يدمى القدمين 
لماذا تنتظر؟ 

انظر: 'الموسوعة القلسفية" مرجع سيق ذكره وأيضا 'نيتشه عدو المسيح » د. يسرى إبراهيم: سينا 

للنشي. .199 . (المترجم) . 
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العالم الغريى » قد فقدت قوتها فى العالم الحديث. وهى حدث له أهميته المتفردة, لأنه 
تقول المسيحية عانت التجرية الإنسانية - كما يقول "سلاينس” واماوا5 .5.86 فى 
إشارته إلى روى نيتشه : من "التهوين” 165651ةاامط؛ والذم 7ه1هء!/الألاء والتحقير -00 
«ها هناها على يد هذا العالم » فالوضع القائم لا يوحى بوجوب أساس كاف لتبرير 
الوجود الإتساتى. لذلك إلى من يسالون : لماذا تستحق الحياة أن تعيشها؟ لا تنم وقائع 
الزمن عن إجابة طيبة:؛ ومن ثم لابد من إيجاد قيم جوهرية جديدة تحل محل القيم 
المسيحية ؛ لكى نبين لماذا تكون للحياة أهمية» وبالتالى لماذا هى جديرة بالعيش. مع 
ذلك فالمشكلة انه لخلق قيم جديدة لابد أن يكون لدى-الأقراد ما أشار إليه نيتشه طوال 
الوقت ب 'إرادة القوة" .#6مم أه الانن أفراد يحشدون القوة كمحصلة للإستخدام 
الصحيح لقدراتهم, وطاقتهم فى سبيل ترسيخ قيم جوهرية جديدة فى الواقع اليومى 
للمجتمعء قيم تكون بمثابة القاعدة لتشكيل طرق جديدة للفهم والرؤية تدعم الحياة» 
وتخلق الشروط؛ مثلما يقول سلاينس : 'لإفلاح الحياة وازدهارها." وفى إنمائه قيم 
معززة للحياة فإن المرء الذى يتحلى بإرادة القوة إنما يشرع فى أعمال تؤدى إلى كثير 
من تواتج الازدهار الإنساتى على غرارن ما تجده فى الفنء: أى فى صيغ جديدة للتنظيم 
الاجتماعى() . 


بيد أن المجتمع المدنى بالنسية ل "نيتشه" يحوز مناحًا يمكن فى الغالب أن بحبط: 
ويثبط من الإرادوية 8 ان ]اا التى نشدها تيتشه. فتحن فى المجتمع المدنى تجد 
أتفسنا عاجزين عن ارستدعاء كامل قوتناء مفتقدين ياختصار للكذافة المركزة 60هنامه1 
1”60510 التى نحتاج إليها لخلق قيم جديدة. وأطروحات نيتشه فى هذا الشأن كان 
لها أن تتفق وبعض الرؤى الخاصة بالمجتمع المدنى الحديث عند "ماكس فيير" التى 
بينت؛ كما رأينا فى الفصل السايق؛ أن الحياة التكنوقراطية الحديثة المنظمة بصورة 
عقلبة تجرد الأفراد من فرصة المحافظة على قيم جوهرية تكفل للحياة مغزاها. ومن ثم 
يوحى المجتمع المدتى عتد 'نيتشية" ينوع من السقم المتفلغل فى الروح عاعاة وباهويموم 
نم5 وا أه. إنه المرض الذى خامر نيتشه الأمل فى تقديم علاج له فى معرض 
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مناقشته لثقافة أرستقراطية لأشخاص مبدعين. أى أولئك المالكين لإرادة القوة المحققة 
الحرية الكاملة التى ما فت المجتمع المدنى يتغنى يها فى حين يبدو غير قادر على 
إيجادها. 

٠فى‏ هذا الفصل سنناقش كلاً من نقد نيتشه المؤثر المجتمع المدنى: وأيضًا الطراز 
الذى آمل قى خلقه؛. وجعله أساسا لفلسفته وسياساته الجديد » وفى شروعنا فى هذا 
بسنصق الصفات المميزة للأتساق الأخلاقية التى يلفظها نيتشه. وعمومًا فإن الشخص 
الذى يُفصح عن "إرادة القوة" هو القرد الفريد (4::1913م1 عناوةهنا الذى يتغنى به 
نيتشه كخالق مبدع القيم الجديدة التى يجب أن يتحلى بها المجتمع المدنى لتعزيز 
الحياة» و الروح الحرة" بالةصدعمم؟ 


؟- ديونسيوس ضد أبوللو *! والبحث عن ثقافة جديدة 

السؤال الأول الذى لابد لنا من أن نطرحه يتعاق بالجهة التى يجب أن نولى وجهنا 
نحوها لإيجاد تبرير الحياة: “تبرير حافظ الحياةء حافظ للنوع: بل ريما محسن 
للنوع.'(') لقد دفع نيتشه يأته لا يمكننا الاعتماد على فلاسفة العقل فى زمن التنوير 
الحديث خاصة كانط» وهيجل. قهم كتاب يتطلعون إلى استخدام العقل؛ أى "جدل بارد» 
نقى: إلهى الصقاء" عتاءعادأل نعط سارعممن لإلعداةل رعمدام ,كامه من أجل إقرار تلك 
الحقائق الموضوعية التى يمكن اتخاذها أأساسًا لتبرير الحياة. إلا أنه من بين التيمات 
الرئيسة فى تفكير نيتشه ما يقول يأن ما ينعته فلاسفة العصر الحديث ب الحقيقة طاناما 
لا يمثل بسوى قيم؛ وتحكمات خاصة بهم 'يعمدونها حقائق.” واعتقد نيتشه أن هذا 
بالضيط هو الحال مع الأمر المطلق عنقتهمءصهة لدءل,موه1هه عند 'كائط : الفكرة 
القائلة يوجود فروض اخلاقية صالحة على مستوى كلى أو شامل. ووصف نيتشه جهود 


(*) شن نيتشه هجومًا عنيفًا على "العقل” كما استخدمه الفلاسفة التقليديون وعلى رأسهم سقراطء وخرج عما 
أجمع عليه هؤلاء القلإسفة فأشهر إيمانه بقوة أخرى هى 'قوة الغريزة » وأعلن أنه 'آخر تلاميذ الاله 
ديوتسيوس”. اله الغريزة, والفوضىء والغموضء والسكر عند اليونان» وذلك فى مواجهة طفدان الإله أبوللى 
إله العقلء والنظامء والوضوح. والاتزان. المرجع السايق. ص 7ه . ( المترجم) . 
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كانط التى يذلها لجعانا نعتقد فى قيم أخلاقية شاملة ٠‏ بأتها لا تزيد شيًا عن تلك 
"الحيل اللطيفة للأخلاقيين, والوعاظ العجائن "(؟) مأو ةاميمص كاه أه ملعلا عاأطباه عطة 
5 -110181 2110. 

على أى أساس أقر نيتشه هذه الرؤية؟ لقد دفع بأن الفلإسفة مظهم مثل أى 
أشخاص آخرين تسيطر عليهم يواعثء أو دوافع داخلية ععنافرل مه عععلدامها أممععاما 
ورئى أن الهدف النهائى للوجودء والسيد الشرعى 22516 181316و16 لجميع الدواقع؛ 
بالنسبة للفلاسفة؛ لا يتمثل فى “داقع المعرفة" يل هناك داقع آخر قد يكون له الغلية على 
الفيلسوف مستخدمًا المعرفة كوسيلة لتحقيق ذلك الدافع الذى يسيّره.20) ولكى نقهم 
فيلسوفا ما » فتحن فى حاجة إلى فهم طبيعة دوافعه العميقة, والمتنوعة إضاقة إلى 
حاجتنا لمعرفة الكيقية التى تم بها ترتيب تلك الدوافع؛ وأى منها صار مهيمئًا. ونخلص 
من ذلك إذن يأن هناك باعًا واحدا يملك على الفيلسوف الانتباهء والتركيز. ويصبح 
أساسًا لوجهة نظره؛ ومنحاه قى الفهم. عندما نفهم هذا البعد يمكننا أن نعرف طبيعة 
قيم, ومنظور الفيلسوف. فأخلاق القيلسوف تحمل شهادة جازمة حاسمة حول ما يكون 
عليه 15 59 0 أى تلك التراتبية التى تترتب وفقًا لها أكثر غرائز طبيعته جوانيّة فى 
علاقتها ببعضها البعض "0 ٠‏ 


قما يقوله الفيلسوف بصدد العالم يعتمد بصورة كبيرة على قيمه. ومنظوره 
الخاص. ولتوضيح هذه النقطة تحتاج إلى توفير مزيد من التفاصيل فيما يتعلق 
بالطريقة التى تتشكل بها تلك القيمء والمتظورات. قالقيم الإنسانية ناشكة عن مجموعة 
من الآمور الواقعية بما فى ذلك الغرائز كاءهةاوداء والعواطف 5مه551دم, وأنقنا بيقعل 
عادات: وتقاليد تعد جزءا من حياتنا. فكما رأينا توا هناك فى المقام الاول بواعث تكمن 
فى جوهر حياة المرء » وقد سار نيتشه على هدى الإغريق فى اشارته إلى هذا البعد 
بأليعد الديونسيوسى 0100/5138 نسيية للاله الإغريقى ديونسيوس .5نادلا2100 فالبشر 
عند نيتشه مزيج - على حد تعبير 'بروس ديتويلر” #عاااة0 معدم8 - من "ميولء 
ويواعث متصارعة.'() ليس هناك نظام طبيعى موروئًا بين عواطفنا كما كان الأمر عند 
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أقلاطون: وأرسطو اللذين بالقسبة لهما كانت حتى شهوة الإنسان شديدة التاثر 
بالكايح العقلى. لكن العنصر الديونسيوسى عند نيتشه؛ كما يقول ديتويلر؛ يوحى 
بشخص "قابع فى قاع من الفوضىء يحتاج الى مبادئ مرشدة يمكته الاعتقاد فيها 
حتى يتسنى له تنظيم حياته, ويمكنه وقتها أن يعمل فى هذا العاله”7") ٠‏ 

لقد أخترعت الحضارة, والثقافة بغرض منح حياة تتصف باليناء » والاستمرارية » 
هنا؛ وعلى غرار الإغريق مرة أخرى - أطلق نيتشه على هذه الحاجة إلى التنظيم لفظ 
"الأبوللونية 00138ااهم8 نسبة إلى الإله الإغريقى "أبوالى". حيث تتشكل هويتناء وكذاك 
قيمنا بواسطة الوقائع الثقاقية الموجودة من قبيل العادات, والتقاليد. ومع ذلك ففى 
الغالب. ومع مرور الوقت تأتى هذه المعايير لتفرض نظامًا على جميع ما عداها من 
معايير. وفى سبيل ذلك فهى تقذف بعوائق أمام الناس فى مجرى تطوير حياتهم وفق 
ما لديهم من عواطف متأصلة:» وعميقة. فاليعد "الأبوللونى' يسعى إلى تحجيم العواطقف 
الداخلية للبعد الديونسيوسيى. ولكن بالنسبة ل 'نيتشه نجد ان ديوذ سيوس غاليًا 
ما يهب للإنقاذ مُصاحيًا - وياستهعارة ألقاظ "ديتويلر"- بقصفء وعريدة 5عأوءه 
التدمير الخلاق «ه01ةائطنههد علالادء,ه, والعواطف المتقدة التى تغفى فى ظل حكم 
أبوللى المناوئ ل ديوتسيوس."7") فالعنصر الديونسيوسى هو يوضوح مصدر الإرادوية, 
إنه العنصر الذى يحبط مسعى أيوللى إلى النظامء والذى؛ كما يرى نيتشه؛ تنتفى عنه 
فى العالم الحديث مكانته الصحيحة.(') فاليعد الديونسيوسى هو أبساس مقاومة نظام 
الحياة الذى من وظيفته الكبح:» والحصرء إن لم يكن الاخماد الكلى و5أطةاناتا ويبلى 
أن البعد الديوتسيووسى فى الواقع سينقذنا من عالم تتقى قيه التقاليدء والعادات, 
وقواعدء ومناهج تأمين النظام أية قرصة لأشكال التعيير الخلاق الذى فى وسعه تغيير 
نسق الحياة الإنسانية. 

إن هناك تشديدًا عظيمًا؛ من قيل ني تش ؛؛ على دوافعنا ذات الأساس 
الديونسيوسى لأن هذا البعد من وجهة نظره لا يتُحَذ حقه كاملاً فى العالم الحديث, 
ولكن باتخاذ هذا الموقف ليس من الصواب أن نخلص إلى أن نيتشه قد داقع فقط عن 
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البعد الديونسيوسى. فالواقع أنه كان راغيًا فى ثقافة يمكن فيها لتعاليم أبوللى الخاصة 
بالنظام أن تسهل من ثراء ديونسيوسء ومن ثم فقد دعا إلى مجتمع لا يخضع لسيطرة 
أي منهما.!"') فلايد من إعادة صياغة المسعى الأبوالونى للنظام؛ بحيث يحتضن على 
تحى صحيح: ويسمح بأكمل تعبير ممكن عن المطالب الديونسيوسية لإفصاح المرء عن 
دوافعه. وعواطقه, وقواه الخلاقة. 

وكما سنبين فى الجزئية القادمة هناك مكانة للأخلاق فى خطة العمل التى 
يطرحها نيتشه بقدر ما يتيحه النظام الذى توفره هذه الخطة من تحقيق وضع يسمح 
بالتعبير الخلاق عن ديونسيوس. فى هذا الشأن لا تكون السياسة معنية كثيرًا بتحقيق 
مجتمع مدنى ليبرالى؛ مجتمع يشدد على حقوق متساوية؛ بقدر ما هى معنية بإرساء 
تلك الصيغ من النظام التى تتيح ازدهار غرائَرَنا الخلاقة عاعمناعما عنتادع». 
قالسياسة عند نيتشه من شأتها تشجيع طبقة ارستقراطية من اناس إرادويين أى 
ما اسماه ب "الأرواح الحرة" على خلق قيم جديدة لتحل محل القيم الممسيحية التى 
سقطت سمعتها زلقة 5 


-٠‏ مكانة الأخلاق 

من منطلق موقف نيتشه القائل إن الأخلاق التى اعتنقها الفلاسفة تفصح أكثر من 
أى شىء آخر عن القيم الخاصة بهم يتضح اعتناق نيتشه لرؤية مفادها أن المفاهيم 
الاخلاقية تنشاً عن كثير من العوامل المهمة بما قى ذلك الثقافة, والتقاليد, والدواقع 
5ع واليواعث .5ه5اناص18 » حيث تشير رؤيته فى الأخلاق إلى أن ما نقهمه 
كحقيقة - فى هذه الحالة كدقيقة أخلاقية - يعد وظيفة لمنظور معين لديناء وأننا من ثم 
عاجزون فكريًا عن إرساء مطلقات أخلاقية .(11) ٠‏ 

ولا تعنى هذه الرؤية ؛ حسب نيتشه؛ أنه من المستحيل إظهار كون بعض 
المنظورات لها قيمة أكبر من الأخرى. فقد قضى نيتشهه على أية حالء كثير من الوقت 
محاولاً أن يقلل من أهمية الحجج المسيحية: والفلسفة الغربية منذ ,بسقراط.!('')علاوة 
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على إشارته إلى أن هناك الكثير مما يمكن مدحه فى تلك المنظورات التى تجعل من 
الأخلاق جِرْءًا بارزًا من الوجود. تلك السياقات التى يمكن أن تمدنا بنوع من النظام 
الأبوللونى الذى يفرد مساحة للنشاط الديونسيوسىء أنظمة أخلاقية تشير إلى كوايح 
تستخدم فى خلق قيم جوهرية. 
ومن ثم قفى تتاوله للآخلاق يأتى قى المقام الأول؛ عند نيتشه؛ أن "العنصر 
الأساسى القيِّم فى كل الاخلاقيات أنها تعد كايمًا ممتدا أو طويل 
الأمد 64اههتاهمم."(9') الرؤية التى تشير إلى امكانية وجود قوة مركزة -هأ 0ه5ناه50 ه 
6608107 فى مجرى تتبع المرء لإستيصاراته أو بواعثه الأساسية. إنها قدرة لها 
أهميتها البالغة قى خلق قيم جوهرية تعزز الحياة. وأيّا كانت الدواقع: أى العواطف 
المسيطرة عند الانسان لابد للمرء أن يركز عليها نايذًا تلك المشتتات التى قد تجرده من 
القدرة على تتيعها. حيث أن أعمال الإبداع التى توجد حال تتبع المرء لواحدة من 
اإستيصاراته - مثلما الحال فيما قد يمر به القنان فى محاولته نقل شعوره الخاص 
بالطبيعة فى إحدى لوحاته - لا يمكن أن تصل إلى مرحلة الإثمار إلا عندما يحافظ 
الفنان على التزام منضبط برؤية مشروعه لحظة الاكتمال. 
والحقيقة لقد ذكر نيتشه أن الأقراد غاليًا ما يكوذون مدفوعين للعمل بما يتوافق مع 
وميض الإلهام ممناةمأمكما ؛ه طعدا1. لال ااي الغرائز الأساسية الجنس البشرى 
لايد أن يدرا ك أنها تدخل قى اللعبة كأرواح ملهمة!*) كاأرأمى لقمهاتامعما إلهامًا يفرض 
على المرء المسار الذى يتبعه المسار الذى يرقى حقيقة وفى القالب الى مستوى القانون 
الأخلاقى 20131130 الذى يتحتم على القرد الانصياع له. "إن كل فثان يعرف الى أى مدى 
تبعد حالته الطبيعية؛ والتنظيم الحرء واختيار المكان؛ وترتيبهء والتشكيل - فى لحظة الالهام - 
عن الشعور باطلاق العنان لتفسه. ومن ثم فهو على علم إلى أى مدى من الصرامة:؛ والدقة 
ينصاع لآلاف من القوانين التى تضلل وفقًا لصرامتهاء وحسمها كل صياغة المفاهيم"1١)‏ 
ومن خلال هذه التجرية من "الانصياع الممتد طويلاً فى اتجاه واحد" فنحن تُولّد كل ما يجعل 
الحياة “جديرة بالعيش على وجه البسيطة" بما فى ذلك "الفضيلة» والفن؛ والموسيقاء والرقص؛ 
والعقل. والروحانية وتلك الخبرات المتجلية, المرهفة الجنونية, والإلهية "[1) : 
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إن جميع أنساق القيم العظيمة بما فى ذلك المنظورات الأرسطية: والمسيحية إنما 
ترمن إلى التزام متضبط بتجسيد قيم بعينها فى زمن ما؛ قيم تنشأ عن عواطف 
مترسخة بشدة. والواقع أن جميع هذه الاشياء (أى العواطف) العنيفة المتعسفة القاسية 
الرهيبة المنافية للعقل قد تجلت بوصفها الوسائل التى تربت بها الروح الأوربية بقوتها, 
وفضولها الجارفء ومرونتها المرهفة."(14) 

ولأن الأعصال المنضبطة تخلق قيمًا من شأتها إثراء المياة فمن الواضح أن 
العنصر الآخر المهم فى الأآخلاق إنها تمثل الأساس الذى يمكن الانطلاق منه لتغيير 
العالم وليس فقط حفظه على ما هو عليه (19) ٠‏ 

ففى مناقشته للأخلاق لم يكن نيتشه محتفيًا أى مهتم باستخدام الأخلاق كأساس 
لتفسيرء وحفظ التظام الجارى المجتمع. وهذا هو ما قام به 'هيجل" عندما قال إن 
القلاسفة لا يمكنهم سوى استجلاء الحقائق المجسدة فيما هو موجود من طرق للحياة . 
والتى قُصد بها فى حالة 'هيجل" رؤيته لما وصفه بوصول الدولة الأخلاقية فى نهاية 
التاريخ. لقد رفض نيتشه “شَفيلة الفلسفة” 8؟هءهطها أههاطامهده|ادام السائرين على 
هدى "هيجل”. الذين اخذوا "كل شىء كما هو واقع, وكما هو مقيّم ليجعلوا منه شيئًا 
واضحًا مميرًا معقولاً قابلاً للإستخدام."(*') أما الفلاسفة الجدد “فلاسفة المستقبل" 
الذين يمتلون عند نيتشه "الأرواح الحرة الحقيقية” 5!ا1:مه 866 هلما فسوف يسعون لأن 
يجسدوا فى العالم قيمهم التى يتفردون بها.!'") فهم قى الواقع؛ أى القلاسفة الجدد 
عند نيتشه؛ سيصبحون أمرين» وقادة. حيث ذكر "إن الفلاسفة الحقيقيين... هم آمرون 
ود مشر عي 8118| 210 23111800615مء 306 11655م111050ام امساعة . قالإرائوية 
عند القلاسقة الجدد إنما تفصح عن 'إرادة للقوة' :نادم 0 لآلا , ومن هنا يسال 
نيتشه: “هل ثمة اليوم فلاسفة من هذا النوع؟ هل وجد مثلهم؟ ألا ينبغى أن يوجد 
مثلهم؟"('') لابد أن الإجابة على هذا السؤال بالنسبة ل "نيتشه" ستكون بالإيجاب لأن 
الفلاسفة الجددء أو الأرواح الحرة سيقوبون الطريق فى إظهار الحاجة إلى تحويل 
الثقافة بحيث تصير مرة أخرى رحيبة مستوعية للبعد الديونسيوسى. ومن ثم لإقصاح 
جديد عن إرادة القوة. 
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4 -أخلاق السادة», وأخلاق العبيد 

تقوم مناقشة نيتشه للمجتمع المدنى على إظهار الفروق بين قيم الأرواح الحرة 
ممارسى الفلسفة الجديدة, المتمقين أيضا فى الطبقة الارستقراطية الجديدة عنده؛ وبين 
عقلية العبيد. وفى اشارته لهذه الفروق بِيّن نيتشه تلك الهوة الواسعة بين النسقين 
المختلفين من الأخلاق. فقد أولى اهتماما عظيمًا لأخلاق السادة بصفتها الأساس لخلق 
قيم تعرز الحياةء وتُضفى عليها المعنى» ولك فى مقابل أخلاق العبيد التى نظر إليها 
كمحور للمجتمع المدنى الحديث. 

إن نمط الإنسان النبيل الذى يشار اليه ايضًا بالروح الحر "يشعر بنفسه كمقرر 
للقيم ليس فى حاجة إلى من يستحسنه فهو يقر بأن ما يضرنى مض بذاته, ويعى إنه 
هو أولاً وآخيرًا من يخلع المجد على الاشياءء. فهو خالق القيم."('") يحجسد هذا الاتسان 
أخلاق السادةء أى الأخلاق الأرستقراطية» وهى لديه من الإرادة الحديدية ما يجعل من 
المستحيل على أى شخص تشكيكه فى نفسه. أ فى قيمه. وقال نيتشه عن هذا القرد 
انهإنه سيكون الأعظم الذى فى وسعه أن يكون الأكثر تفرداء وخفاءء وتغايراء إنه 
الإنسان ما وراء الخير والشرء سيد قضائله غزير الإرادة لأثننا 1ه 7056ناطممعمناد عطق 
ذاك ما ينيغى أن ينال لقب العظمة: القدرة على أن تكون متعددا بقدر كمالك؛ واسعًا 
يقدر امتلاتك.'97*') وقد أوصى نيتشه هؤلاء الاشخاص قائلاً: "فلنيق قساة نحن آخر 
الرواقيين!"(50) 5 116 01 51ذا علا ,5210 |1803 وسوف تابر هذا النمط النبيل 
فى سييل تحقيق أهداقفه رغم وجود الكثير من العقبات بما فى ذلك إغواء العزوق عن 
العراك. والعودة احياة أقل صعوية. إلا أن هذا الإصرار يشد عوده يصقلهء ويجعله 
قادرا على شن نضال مستمر. يقول نيتشه: "إن التصدى المستمر لظروف غير مواتية 
دائما أبدا هو ما يجعل هذا النمط يثيت ويقسو"7). 

علاوة على أن هذا الفرد يعد اللاتسامح نفسه من بين الفضائل ويسميه 
عدالة."('') لأن طبقة السادة تسعى أساسسا إلى خاق الظروف المحبذة لأنفسهم: والتى 
لا تعزز بسوى حياة النمط النبيل فقط(') ؛ ومن ثم قالسيد لا يمكنه أن يطيق التسامح 
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مع أى شيىء قد يعوق جهوده. قى هذا الشأن وخلافًا لطبقة العبيد الذين كما سترى 
فيما يلى » يرسون قيمًا شاملة تهدف إلى وقف المعاناة؛ نجد طبقة السادة معنية فى 
الغالب بتزيين حياتهم من خلال قيمهم التى يخلقون. إلا أن نيتشه دفع بأن ما يخلقه 
النمط النبيل يعد ذا قيمة عامة, لأن الإرادوية عند هذا النمط هى أساس لقيم جوهرية 
معززة للحياة على غرار ما يوجد فى الفنء والفلسفة, وكثير من المجالات الأخرى فى 
الحياة. والواقع أن الشخص الأرستقراطى من خلال نشاطه إنما يسعى اجعل قيمه 
الخاصة هى القيم المسيطرة فى ثقافة ما. 

فى المقابل لأخلاق السادة, هناك وجهة نظر العبيد التى تمثل التوجه الأخلاقى 
للمجتمع الحديث. إنها الرؤية التى تمثل فهم "المُنتهكين المقموعين غير الاحرار غير 
الوائقين فى أنفسهم.” وسأل نيتشه: هب أن هؤلاء بيصدد خلق نسق أخلاقى فما عساه 
ان يحتوى؟(؟") . 

إن عقلية العبيد لا تثق فى قيم وطريقة حياة الطبقة الأرستقراطية» وبالتالى 
لاترى فيها من خير إلا القليل. قطبقة السادة على كل حال لا تّرى من قبل العبيد 
سوى طبقة قامعة» ويناء على هذه الحقيقة من الوارد ان يظل العبيد مُعتبرين قيم 
السادة مناقضة لحاجاتهم, ومصالحهم. وريما يمكن أن نفهم هذا الاتجاه بصورة 
أقضل إذا ما ريطنا عالم العبيد بالعامة من الناسء فالعامة لا يثقون بقيم النخبة 
الثقافية ممن ينصبون أنفسهمء ويحاولون من خلال فنهمء أى فلس فتهم تشكيل الطريقة 
التى يجب على المجتمع برمته تفسير الخيرة على أأسابسها. 

فالعبيد إنما يطابقون فى المجتمع الحديث الأقراد المفتقدين للثقة بالنفس فى 
تحرير أنقسهم من بؤس عدم اليقين الذى ريما يكون منبعدًا عن حاجة إلى إيجاد مغزى 
للوجود. فهم؛ أى العبيد؛ يسعون للتغلب على التعاسة التى تظهر من جراء عدم اليقين, 
وذلك من خلال إعلاء قيم شاملة من شأتها ان تنهى عناء الجميع. فعلى خلاف طبقة 
السادة نجد العبيد يدعمون قيمًا من قبيل: الشفقة, الإحسانء الصيرء الكدء التواضعء 
الود فهم يشددون على هذه القيم لأنها “نافعة", ويحكم كونها السبل الوحيدة لتحمل 


عبء الوجود."(0) 1 
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وينعته القيم المذكورة بالنفع يشير نيتشه إلى أن الطريق الأفضل بالنسبة للعبيد 
من أجل إضفاء المعنى: والغاية على الحياة هو أن يتبعوا مسار يجسد قيم التفعية. فى 
سبيل هذا يجد كل فرد طريقه لإسداء مساهمات إلى المجتمع تعد لازمة لحفظ حياة 
عادية 00131 والمرء فى هذه الحالة لا يطمح قى قِيم السادة بل يسعى لافتاء 
نفسه فى أانشطة من شأتها؛ إذا ما أديت كما ينيغى؛ أن تجود بما يتمنى من إضفاء 
دلالة على الحياة. هذه الرؤية الخاصة بالتعامل مع أقول القيم الجوهرية أو "العزلة 
الداخلية' ع5ه«ناءهه! :6مم]؛ باإستخدام تعبير 'فيبر؛ تشبه الطريقة التى وصقها 
الأخير فيما يتعلق بتناول الناس لمفهوم القضاء والقدر. فحيث لا يعى الناس يقيئًا 
ما اذا كان مصيرهم السماء أم الجحيم يمكنهم أن يقنعوا أنفسهم أنه من المحتمل أن 
يخلدوا إلى السماء إذا ما انخرطوا محمومين للوا:»6/ن؟ فى انشطة ناقعة. إذن 
فالمنفعة؛ حسب نيتشه؛ هى مصدر هذا التضاد الشهير بين “الخير والشر.'7١)‏ فالمرء 
يفعل الخير باخضاع نفسه لمعايير نظام خيرء أى كما كان الأمر فى حالة قيبر" بإيجاد 
بيتة ملائمة فى المجتمع يمكنه فيها القيام بوظيفة مقبولة. 

ولكن بمسايرة معايير نظام الخيرء وإتيان ما هو خير أو نافع فى الحياة من 
الوارد أن يدعى العبد إلى نوع من الشك الجر اللحوح ‏ طناهك و5أووقه فى قَيم 
العبيد. لآن الالتزام يمتطلبات حياة نافعة لا يقتضى من المرء أن يضع فى أولويات 
حياته تلك القيم الجوهرية التى من شأتها إضفاء شعور بالأهمية على حياته. بل قد 
يصبح القفرد قى المقايل مجرد ترس فى بيئّة من العمل الروتينى والميكانيكىء أق ريما 
يصير موجها صوب إحراز تحسيتات مادية: ومالية. غير أن هذه الخبرات التى تدل 
الشخص كيف يسلك او يتقدم فى الحياة اليومية لا يستهويها بالضرورة طبيعة تلك 
القيم الباقية التى تضقى على الحياة أهمية ودلالة كلية. 

والحقيقة أنه من الوارد بشكل أى بآخر أن يشكك كثير من أعضاء المجتمع قى 
طريقة العبيد فى الحياة. فيقول نيتشه: سيأتى زمن تجد فيه مسحة من "الازدراء 
الخيّر"” «نة150ل 6دهاه606ط ملتصقة بأخلاق العبيد, والحاملين لهذه العقلية سيتظر 
اليهم أساسًا كأشخاص 'نوى طبيعة خيّرة" "غير ضارين” "من السهل خداعهم: وريما 
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أغبياء بعض الشىء.' وهذه النظرة إلى العبيد إنما توحى بأن عقلية العبيد فى سبيل 
إحراز السعادة, والأمل الخالد فى الحرية إنما تساهم فى طريقة للحياة قاصرة جِدًا 
عن تلبية ما يحتاجون لعيش حياة جوهرية ذات مغزى (") : 

ورغم هذا فقد يقتنع المرء بأن قيم العبيد تخلق على الأقل توجها إنسانيًا يوحى 
بأن المجتمع ينيغى أن ينظم بحيث يضمن الحقوق نفسها الجميع. فرغم عيويها إلا أن 
قيم العبيد قد تعتبر اضافات مهمة المجتمع. قلأن الانسان العادى فى المجتمع المدنى. 
أى العبد- حسب نيتشه + يأمل فى الإحجام عن "الضررء والعنقء والاستغلال المتيادل 
والمساواة؛ قى المقايل؛ بين إرادة الذات وإرادة-الآخرء"9'") فإنه؛ أى العبد؛ من شاته أن 
يتغنى بأخلاق “كانطية” كهنطاك 5150ة! فيما يتعلق بمعاملة الآخرين كفايات. هنا 
يذكر نيتشه إن التزام العبد بهذه المبادئ لا يعد مقبولاً إلا عندما يُقهم كبساس الكارم 
الأخلاق" 6,5همقد 9009 بين الأقرادء ولكن عندما تصير هذه المبادئ قاعدة أساسية 
للمجتمع فهى تظهر هنا كإرادة 'لنفى الحياة": ومن ثم يتحول ميدأ مكارم الأخلاق إلى 
ميدأ اتحلال: واتحطاط "(14) ٠‏ 

فالاخلاق الكانطية عند نيتشه لا تتسم بالواقعية» خاصة من زاوية طبقة السادة 
خالقو القيم. فيقول نيتشه: "إن الحياة فى ماهيتها هى استيلاءء وانتهاك» وتغليب 
الغريب الأضعفء وقمعء وقسوة... واإستغلال."(*') ولعل مقهوم إرادة القوة ليوحى بأن 
الإنسانية النبيل عند نيتشه لا يمكنه أن يحيا إلا بالانتصار. والإستغلال هو محور 
تجرية القرد النبيل» وهى' أى الاستغلال؛ 'يمت بصلة إلى جوهر الشىء الحى كوظيقة 
عضوية أساسية.ء كما أنه محصلة لإرادة القوة إياها التى تمثل على وجه الدقة إرادة 
الحياة"(71). 


من خلال هذا النشاط فقط يمكن تحقيق "ثقافة رفيعة؛ ثقافة تضم الأخلاق. 
والدينء والفنء والفلسفة. بيد أن هذه الإنجازات لا يمكن أن تقوم لها قائّمة يدون الروح 
القوية أى اتساقًا مع حالتنا هذه؛ ؛ بدون الروح الحرة التى تسيطر على الضعيف. فقوا 


تدنشه: 


"علينا أن نعترف دون موارية كيف بدأت كل حضارة عليا على وجه البسيطة 
حتى الآن! لقد انقضت جماعة ذات طباع لا تزال طبيعية:ء برايرة بكل 
ما تسوقه الكلمة من رهبة. جماعة من الضوارى لديها ما لم يقل يعد من 
قوة الإرادة. واشتهاء تسلّطء انقضت على أجناس أضعف أكثر تحضرا 
أكثر مسالمة ربما كانت تعيش على التجارةء أو تربية الماشية") : 


عتناقآنكت #ف#لأواط بتعبك الام لإأوتاتكء 25 !دنا ععلااع5تناه 10 30011 كنا أع] “ 
,,ع:13111 أ1013أ22 أألأك 5 ]0 تبعأآلة أمبسوعط ماأإعطالط عفط طابقء دنه 
015 #وأو5عع55همم رأ أألأك لإعئم 01 لنع23 رمكلا 156 01 مقعرعك اأنأمهعء؟ بحعيك دا 
16515 الاع نط1 ,اعالا0م 01 أكن!ا لنت الأللا كه لاأوتمماك نععامعطضن صهة 
حأهقت 01 1201926 دومإقطائعم ,انااععقعم :200 رلعدألألاته عنمىم معاهعيلا مممن 
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إن المجتمع بالنسبة " لأرستقراطية صحية" بإعدمءه]15ة ترط؛ادهط مجرد سقالة 
9 فى مقدرة نخبة من الأجناس 5866165 أن تصعد عليها ارتقاء إلى 
مهمتها العلياء وبشكل عام الى وجود أعلى."9') قالسيدء أو الروح الحر هى اتسان لابد 
أن يأمر المجتمع لخدمة حاجته. لخلق قيم جديدة» ولابد على الضعقاء أن يتحولوا إلى 
خادمين لهذا الجهد خاضعين كليةً لمطالب الأقوياء. من الواضح إذن أن الميل نحو 
تساوى الحقوق الذى يعد مذهبًا يتجلى من خلال البعد "الكاتطي' فى تقكير العييد هى 
نزوع نحى تسييد قيم العبيد. وإذا ما حدث هذا فستخبى طريقة الشخص المتفوق فى 
الحياةء هذا إذا لم تَنَف عن بكرة أبيها. إنه الإطار العقلى الذى يمهد السبيل لعقلية 
القطيع لإاناقاصءه 0,ع5. هذا ما نناقشه فى الجزئية التالية. 


ه - أصل أخلاق العبيد وأخلاق القطيع 


هناك حسب نيتشه تراتبية للأخلاق: والواضح أن أخلاق السادة تفوق أخلاق 
العبيد. وقى هذه الجزئية نريد مناقشة أصل أخلاق العبيد لكى نبين الأساس الخاص 
بأخلاق أخرى أقل رتبة هى أخلاق القطيع. 
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بدايةً لابد أن نوضح أنه قى استعراضنا لأصل تفكير العبيد يمكننا أيضما أن نبين 
أساس أخلاق القطيع. وقد يبد من الوهلة الأولى أن الطريقتين فى التفكير مختلفتان 
تمامًا فى طبيعتهما. فالعبد يسعى لتغيير العالم يما يتفق مع قيم شاملة تضع حدًا 
للمعاناة. وسيطرة طبقة السادة. قى حين تأمل عقلية القطيع فى الابقاء على الأمور كما 
هى عليه؛ وتجتب التغيير. إذن كيق بسيكون ممكنًا لعقلية العبيد أن تُصاهر أو حتى أن 
تساهم فى عقلية القطيع؟ 

إن أخلاق العبيد تمثل كما اشرنا توا قيمًا شاملة غرضها النهائى إنهاء المعاناة, 
بيد أن الناس عندما يجعلون هذه القيم فى صالحهم الخاص يصبح ما هى خير متمثلاً 
قيما هى نافع؛ ومن منطلق هذه الرؤية ينشاً الالتزام بانصياع سلوك المرء لقواعد حياة 
عادية. ولعقلية القطيع رؤية مماثلة قهى تشجب كل من يتحدى الحياة العادية تحت 
مسمى تتيع عواطف ديوتسيوس القوية؛ تمامًا مما تفعل طبقة السادة؛ فهم أى الذين 
يتحدون الحياة العادية؛ يبدون قى أعين القطيع أشرارًا خطرين. والواقع إن عقلية 
القطيع تبشر بقيم من قبيل الطاعة, والتواضع: والإنضافء والأهمية الباقية لحياة دون 
المتوسط ه]ذ! ©:60106 بما يتفق مع "رغيات متوسطة:. ومعتدلة.'(8) تتتاسب هذه 
القيم مع الحاجة إلى عيش حياة يسيطة حياة خالية من المعاناة» وكما هو الحال فى 
عقلية العبيد , هناك إذن رغية فى رفع وإزالة كل معاناة» ونحى هذه الغاية يجب أن 
يكون هناك مساواة فى الحقوقء وتعاطف مع كل من يتعرض لمعاناة.(:*)# مع ذلك 
فمذهب المساواة فى الحقوق الذى يُمارس وسط مجتمع تسيطر عليه عقلية القطيع من 
السهل أن يساء اإستخدامه؛ ويتحول إلى مذهب 'للمساواة فى ارتكاب الخطأ" تشن فى 


(*) حمل نيتشه على هذه القيم والاتجاهات فى معرض تتاوله لتقوق القلاسقة المقيلينء قائلاً: على المرء أن 
يتخلص من الذوق الردىء الذى يريد الاتفاق مع الأكثرية. إن الخير لا يعود خيراً إذا تفوه به الجار 
فكيق يمكن أن يكون ثمة 'خير عام! إن اللفظ يناقض ذاته: ما يمكن أن يكون عاماًء له دائماً قيمة ضئيلة 
وحسب. وفى النهاية يجب أن تكون الأمور على ما هى عليه وعلى ما كانت عليه دائماً: تيقى الأشياء 
العظيمة العظماء. والأغوار للسابرين» والارتعاشات الرقيقة للمرهفين. وجملة واختصاراً: يبقى كل نادرر 
للنادرين. نيتشه ما وراء الخير والشرء ترجمة جيزيلا فالور حجارء غروب فىء بيروت. 1995 . (المترجم) 
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ظله "حرب عامة ضد كل نادرء وغريب: وصاحب امتيازء ضد الإنسان الأعلى: والروح 
الاعلى: والواجب الاعلى ... حرب ضد الامتلاء الخلاق بالقوة والسيادة "0؟) . 

يبدى إذن عقلية العبيد بقدر كونها اساسا لمشايعة وتعميم النظر للأمورء وكذلك 
لشمولية القيم؛ فهى تخلق ساسا لعقلية القطيع؛ ونحن إذ نتناول أصل عقلية العبيد 
إنما نتناول ايضا أساسًا عقلية القطيع. قنحن نعيش حسب نيتشه زمئًا تسوده قيم 
العبيدء وبالتالى فقد تم اقتيادنا إلى عقلية القطيع. ولكن كيف ولماذا حدث هذا؟ يتطلب 
هذا السؤال الذى سنناقشه فيما تبقى من هذا الفصل تقييما أى إعادة تقييم للقيم 
الموجودة مبينين أينء وكيف ظهرت قيم العبيدء ولماذا وعلى أى أساس قد تتخذ هذه 
القيم فى فقدان يروزها؟ 

لتقديم رؤية عامة لحجة نيتشه قبل أن نتناولها بالتقصيل لابد أن يكون واضحًا أن 
الفئات الاخلاقية حسب نيتشه تنشاً عن نضال بين قوى اجتماعية متصارعة قى معركة 
يحدد فيها المنتصر أساس الأخلاق يما فى ذلك الشرامّع التى على الخاسرين الإذعان 
لها. وقد وجد اول صراع من هذا النوع بدايته؛ منذ أيام ما قبل المسيحية؛ بين طبقة 
ارستقراطية ويقية المجتمع. على اثر ذلك انعكس العراك بين "أبوللى" ىديونسيوس” فى 
المجتمع كصراع بين طبقة ارستقراطية قوية تحاول فرض قيمها على الجميع: وطبقة 
ضعيفة مستعيدة يؤول تمردها ضد الأقوى فى منتهاه إلى المسيحية: وعقلية العبيد 
التى تضع قيمًا شاملة تجعل من حماية الضعيف الهدف الأسابسى لها. فلننتقل الآن 
إلى فحص تقاصيل هذه الحجة. 

تضرب الأخلاق الحديثة بجنورها فى عصور ما قبل المسيحية كمحصلة لوجود 
رغبة لدى طبقة أرستقراطية فى المحافظة على نظام جعل منها المصدر السائد للقيم. 
وكان لوجهة نظر هذه الطبقة فى الأخلاق أن تقلل من مكاتة الطبيقات الأقل فى 
المجتمع. إلا أن الطبقات الأدنى لم تقبل وضعها كطيقات خاضعة. ومن خلال التمرد 
ضد السادة تولدت الأخلاق المسيحية الحديثة. وقد بدأ التمرد بالفعل فى اليونان إبان 
القرن الخامس قبل الميلاد. إلا أن الجولة الرئيسية من هذا التعرد ضمت مقاومة اليهود 
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القدامى: والمقاومة اليهودية للسيطرة الرومانية.!'*) هنا كان مقدرا لليهود؛ الطبقة 
الأضعف الخاضعة أن تُعيد تراتبية القيم فى المجتمع جاعلة من قيمها القيم الفائقة 
على القيم الرومانية. وفى سبيل ذلك سعى اليهود إلى خلق ثورة فى الثقافة» ثورة من 
شأنها أن تسيدهم: وتسيد ما سينشاً عن جهودهم: أى المسيحية. 

ويقتضىربتا الأمر هنا أن تقدم وصفًا موجرًا لهذا التمرد. فقد كان المجتمع يرمته 
قائمًا بواسطة الارستقراطية الرومانية على إظهار شخصيتهم: وقيمهم: وكان لوضعاء 
القوم أن ييستخدموا كوسائل لخدمة القايات الاكبر التى يحددها علية القوم بصفتها 
حق للمجتمعء ولهم أنفسهم فى المقام الأهم. كان هذا هو الوضع الأساسى الذى شب 
عنه نوع خاص من الثورة قام بها اليهود. وذكر نيتشه أن قبل الثورة أى التمرد كان 
اليهود بلا أية قوة امام علية القوم الذين كان على اليهود أن يقوموا بخدمتهم. قلم يكن 
لليهود قدرة على 55056 الأشراف لإنااطمه جسديًا وذلك ببساطة لآن السادة كان 
لديهم قوة هائلة. بيد أن اليهود أبوا أن يتقبلوا طريقة للحياة تبقيهم فى هذا الخضوع. 
نتيجة لهذا صار حنقهم بالقّاء متحولاً الى كره.(”*) يقول نيتشه: "إن كره اليهود 
يتنامى الى حدود جبارة غير محدودة الى اقصى أنوا ع الكره روحانية و ا 
وقد كان لهذا الكره اليهودى أن يشعل الداقع إلى المقاومة. فى هذا الصدد يذكر نيتشه 
إنه لا يمكن لأخلاق العبيد أن توجد دون عالم خارجى معاد أى أن الأمر يتطلب من 
الناحية السيكولوجية منبهات خارجية أأنسناة لقمتعيه لكى تقوم هذه الأخلاق 
بعملها- ففعلها فى الأصل ليس سوى رد قعل."(5*). 

لقد كانت المقاومة اليهودية ذكية وناجحة. فلعدم قدرتهم على الانتصار على النبلاء 
فى الحروب اوجدوا طريقة داهية لإسقاط الشرفاء. حيث تطلعوا إلى إحلال قيم جديدة 
محل قيم السادة. على اثر ذلك قام اليهود بفعل "الانتقام الروحانى"9) له أمانامه 
© الذى اعادوا فيه تحديد, وتشكيل الثقافة بحيث صار ينظر اليهم وإلى جميع 
العاديين؛ قى الثقاقة الجديدة؛ كحماة للقيم المقدسة .عهنادنا 4ء5عوه ؛ه و:ماءه1همم هتا 
قلب اليهود قيم الطبقة 98 أرستقراطية بقولهم إن كل شىء صالح وتبيل وجميل» 
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ومصدر للسعادة ليس منيثقًا عن الطبقة الأرستقراطية يل عن "حب الله.” ونشأ عن هذا 
النوع من إعادة تقييم القيم توع من التراتبية المقلوية. فيقال هنا إن من يحيون الله؛ 
اولتك الوضعاء؛ لهم أهمية تفوق الارستقراط الذين أدينوا ولعتوا إلى أبد الآيدين لأنهم 
كافرون. لقد زعم اليهود إذا أن البؤساء وحدهم هم الصالحون, الفقراء خائرى القوة 
الوضعاء وحدهم هم. الصالحون؛ المرضى المحرومين القبيحين وحدهم هم الصالحون , 
هم وحدهم من اتعم الرب عليهم: اليركة لهم وحدهم: أما انتم ايها الأقوياء النبلاء 
الأضداد الاشرار المتوحشون الشهوانيون الطماعون الكافرون للأيد ستخلدون فى 
الشقاء ملعونين أنتم وخطاة!"9؟) . 

لقد كانت الكلمات التى استخدمها اليهود فى شن حملتهم رائعة فى علاقتها يما 
كان فى ذهنهم من اهداف. كلمات لم تتغنّ بالنصر فى إحدى ساحات المعركة حيث 
كان اليهوب أقل عدد! وعتاداء يل حثت الجماهير على الانتصار بأن يصيحوا الافضل 
روحانيًا من الطبقة الارستقراطية المكروهة. لقد قيل للقطبع: "لنصيح مختلفين عن 
الشر" أى لنكن الخير! والاتنسان الخير هو الذى لا يغضي. الذى لا يضر أحداء 
لا يعتدى على أحدء لا يتارء هو من يترك الانتقام لله."8؛) إلا أن هذه الرسالة هى بحق 
طريقة أخرى للقول: “تحن اناس ضعفاءء ضعفاء على أية حالء وسيكون من الخير آلا 
نقدم على شىء لا نملك ما يكفى من القوة لإتمامه.'(!*) ومثلما يقول "ديتويلر” #هااسمطه0؛ 
يبين هذا الموقف كيق أن "الموطوئين المقموعين ممن كاتوا يلا أمل فى احراز تفوق 
جسدى على الجنس الأتبل قد اعلتوا تفوقهم الأخلاقى وذهبوا فى فتح العالم من خلال 
يشارتهم بالحلم: والحب. (:") . 


5 -الديمقراطية؛ والمجتمع المدنى 

كانت الثورة اليهودية عند تيتشه "علامة فارقة" فقدد أنزلت الهزيمة بالحكم 
الروماتى» وصارت قاعدة للمسيحية. ولكن ويالتسية ل "نيتشه" أيضا يقدر ما كان هذا 
التمرد علامة فارقة فقد خلق نسقًا يفوا أفرغ - حتى وإن ظل موجود! - ما فى جعيته 


605 


من نفع. وقد اشار نيتشه بهذه الرؤية فى قوله إن الصور المسيحية فى شكل أولئك 
الأفراد مثل "يسوع". و'مريم” ما زالت موجودة "كما لى كانت" المسيحية فى خلاصة 
القيم العليا ليس فقط فى روما بل قى نصف العالم تقرييًا.'7'*) تشير هذه المقولة إلى 
أن المسيحية لم تعد بالنسبة ل 'نيتشه" المصدر الرئيسى للقيم الجوهرية حتى وان 
استمرت الثقافة المسيحية ذات سيادة ويروز. 

بناء على هذا الموقف فإن المسيحية؛ رغم كونها لم تعد بمثابة نسق القيم الذى 
يعطى للحياة دلالة؛ قهى ما زالت عاملاً مهما فى العالم الحديث بالقسية ل 'نيتشه". 
إنها الأهمية التى تفصح عنها الجهود الحديئة المبذولة فى انهاء المعاناة من خلال 
الديمقراطية. وعلى اثر ذلك اخذت الفكرة المسيحية شكلاً علمانيًا فى التعبير عن 
نفسها. 'لقد وصل الأمر إلى حد تحول المؤوسسات السياسية. والاجتماعية نفسها إلى 
تعبير متزايد الوضوح عن هذه الاخلاق: إن الحركة الديمقراطية هى وريث 
المسيصة."079) إلا أن هذه القيم ليست سوى مرأة تعكس قيم الحياة العادية للعبيد» قيم 
تطرح تهديدًا لخلق حضارة عليا. يقول نيتشه: هناك فى اورويا ببسرها اناس نعتهم 
ب "الكلاب الفوضويين" 5 3081153 هدفهم الرئيسى؛ وياسم قيم العبيد؛ أن 
يعززوا من شأن فلسفة حياة القطيع : متفقون على "دين التراحم: وعلى الإشفاق على 
كل من يشعر ويعيش ويعانى؛ (نزولاً إلى الحيوان ارتقاء إلى 'الله- إن صرعة 'الإشفاق 
على الله' إنما تجد مكانها الصحيح فى العصر الديمقراطى)؛ ومتفقون بقضهم 
وقضيضهم على صرخة التراحم النافد الصبر» على المقت المعيت للألم بعامة."") هذا 
الشكل العلمانى للمسيحية لا تخذه شفقة بالانسان الخاصء الروح الحرء بل بدلاً من 
ذلك يدفع بأن الجميع سيهبطون الى نقس المستوى المشترك. فلابد للجميع أن يكونوا 
متساوينء ولن تكون هناك أية 'حقوق خاصة: أو امتيازات" لمن هم حقًا فائقون- أى 
الأرواح الحرة.(؛”) فخلاقًا ل "هيجل؛ الذى رأى قى صراع السيد/ العبد ساسا 
لمجتمع مدنى احتفى به هيجل لإيمانه بالحقوق الأساسية للجميع؛ رأى نيتشه فى 
محصلة هذا الصراع تدعيمًا لشروط القمع لأشرف طبقات المجتمع : الأرواح الحرة. 
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وكما كان الحال عند "بيرك" تجد لدى 'نيتشه ميلاً نحو الوصول إلى مجتمع من 
شأته خلق مكانة خاصة لارستقراطية طبيعية. فعلى حد ما رأينا بالنسية ل 'نيتشه" 
يتضح أن القيم الخاصة بعقلية العبيد- ذلك الهم يمنح الاحترام للجميع- لن تقضى 
إلى شىء سوى تسوية الجميع بذلك المستوى دون المتوسط .لعقلصماد عتعمالعم 
والنتيجة هى انعدام الجهود التى تمنح مكاتنة خاصة لاروح الحرة» يل سيتحول التاس 
فى المقابل إلى أفراد من القطيع سلبيين معدومى الإرادة. وقد شجب نيتشه هذه 
الظروفء وأمل أن يفضى هذا الوضع إلى حل تفسه ينفسه. لأنه, وفى حقيقة الأمر, 
كلما صار التاس موجَّهين أكثر فأكثر نحى مجتمع مدنى؛ فهم يصيحون غاية فى 
السلبية» والبساطة. والحقيقة أن نيتشه قد ذكر أن أورويا تتمين "بشلل الارادة” عبزاههم 
الا» أه 5أت, ذلك الوضع الذى لا يعد لدى الناس فيه أى تصور عن الاستقلال فى 
القرار» والشعور الشجاع يلذة الإرادة "(*") . 
وعندما يفتقد الافرادء والمجتمع إلى شعور بالطاقة ينيثق عن اعتقاد فى قيم 
تضفى دلالة على الحياة» فإن المجتمع؛ ومن ثم الأقراد أيضًا ييدءون فى الشعور ٠‏ 
بالهشاشة؛ والضعف أمام أى شىء وأى أحد يتحدى المجتمع. والواقع أن عقلية القطيع 
على استعداد للخضوع لأولتك المتحلين بإرادة أقوى. والشيء الباعث على السخرية أن 
هذه الوقائع قد تخلق ثفرة للسادة فحيث يصير الضعفاء أقل قدرة على رعاية انقسهم 
فإن الآخرين من هم أقوى- أى أخلاق السادة فى حالتنا هذه- قد يعوبون ثانية إلى 
ارتقاء السلطة فى المجتمع (1") . 
وفى تأكيده على هذا الموقف رأى تيتشه فى الانهيار الوشيك للديمقراطية أساسا 
لصيغة جديدة وإيجايية من الطغيان لإصصهكلاة فقال : 
'إن مقرطة أورويا ستقضى إلى إنتاج تمط مؤهل للعبودية يالطف ما تحمله 
الكلمة من معنى . فنجد الإتسان القوى يصير فى حالات فرئية:» واستتنائية 
أقوى, وأكثر ثراء مما كان عليه فى أى وقت مضى ... أريد أن أقول: إن 
المقرطة الأوروبية هى - فى الوقت نفسه ويدون قصد- مشروع لتوليد الطقاة 
بكل ما تحمله الكلمة من معنى يما فى ذلك المعنى الاكثر روحاتية"(”) . 
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ولن ينخرط "الطاغية الروحانى' فى 'السياسة الصغيرة" ععناثامم ذاعم لزماننا. قلم 
يتقبل نيتشه, على سبيل المثال. السياسة كنشاط ينحط إلى منزلة تحديد أى الحقوق يجب 
أن يحصل عليها الناس؛ وكيف يمكن توزيعهاء بل تطلع فى المقابل إلى بزوغ طبقة قوية من 
الأشخاص لديهم الإدارة لوضع حد لمستنقع المجتمع المدنى 'زاءاءهة لأبااء أه 1855هه! وطاء 
وقى سييل ذلك سيجعلون من اتنقسهم سمت الثقافة الجديدة .عتناأآناه لاعن مطا أه عاعقدمام 
وستكون السياسة الجديدة؛ مظما اشار نيتشة؛ :سياسة كبيرة" 5عنالامم 800و فيقول: "لقد 
ولى زمن السياسة الصغيرة. والقرن التالى سيجلب معه الصراع من أجل السيطرة على 
الأرض- الإرغام على السياسة الكبيرة."("). 

مَنْ هذا الطاغية الذى كان فى ذهن نيتشه؟ إنه الفتان. فعلى حد ما يذكر 
سلاينس” 5م516 "تأخذ قوة الفن فى تعزيز الحياة؛ عند نيتشه؛ مرتبة تفوق الأخلاق: 
والدين."7"") فقد اعتقد قد أن الفنان هو منبع القيم المعززة للحياة, كما أن السياسة التى 
وقودها التخيل الفنى ستسعى؛ حسب "نيتشه؛ إلى تحديد اسس للاحتفاء ببهجة 
الحياة يطريقة من شاأتها؛ مثلما يقول سلاينس؛ تحقيق 'ازدهار الروح الإنسانية", 
وحب الحياة."!') إنها لطريقة فى الحياة توحى بحرية جديدة لم جرب كاملةً حتى 
اليوم فى إطار من عالم اجتماعى. وسياسى جديد لم يخاق بصورة كاملة حتى اليوم. 
إلا أن هذه الروية الجمالية التى يخلقها هؤلاء الأقراد يمكنها مع ذلك أن تهينا تذومًا 
جِيدًا لما قد تمدنا به طريقة جازمة قى الحياة ومثرية لها . وسيكون هذا التذوق يمثابة 
القاعدة ليناء بسياسة يمكن ان تحقق حياة ذات دلالة» ومغزىء: حياة تعيد للناس 
شعوراً بالأهمية الذاتية, والهدف. 


008 


٠7‏ - سياسة الضمير الفاأسد 

ولكن فى مجرى خلق المجتمع الجديد؛ أى قوى تنينية 08:89088 ستتطلع 
الأرستقراطية الجديدة عند نيتشه إلى البطش بها؟ يبدو أن السياسة لدى 'نيتشه" 
ستكون مكرسة لمقاومة الواقع القمعى المرتيط ياتجاهات الشعور بالذنب: والضمير 
الفاسد. لأن هذه الاتجاهات تكمن فى صميم ما يساعد على التغلب وانكار الفرصة 
على الوجود الحقيقى للسلوك الإرادوى. ولكى نفهم العدو الكامن فى السياسة عند 
نيتشه يقتضى الآمر تفسير طبيعة: وأثر الضمير القاسد على المجتمعء وهو ما يمكن 
انجازه على أكمل وجه عن طريق المقارنة بين الضمير الصالحء والضمير الفاسد. 

إن الضمير الصالح يرتبط يحقيقة تعريف الفرد لنفسه كقرد ذى سلطان -6ا0ع 
ل1:102كه1 دواه؟ انسان 'لديه ارادته المستقلة الممتدةء والحق فى قطع الوعود- فرد 
يكمن قيه وعى فخور... وعى بقوته وحريته. وشعور بالبشرية يصل إلى حد الكمال.(١')‏ 
مثل هذا الفرد يعيش "امتياز المسئولية" نإةةاإطاقدممىة: 4ه هوهاالا1:م.' والشعور 
بالمسئولية المنقول عير ضمير صالح يوحى هتا بأن المرء لديه 'سلطان على نفسه؛ وعلى 
القدر."7'') حيث يدرك أنه مسئول عن عواقب أفعاله. واختياراته, وأن لابد له أن يتقبل 
الحاجة إلى كبح عواطقه عندما يكون الكبح هى أقضل طريقة اتنظيم حياته كطريقة 
لخلق القيم. وخيرة الضمير الصالح التى تتطابق وأخلاق السادة إنما تفصح عن 
سيطرة حقيقية على الذاتء ويقدر امتلاك المرء لهذه الصفة يكون قادرًا على امتلاك 
الشعور المكثف بتوكيد الذات, وأيضا الشعور "بالسيطرة على الآخرين" على حد تعبير 
ديتويلر للق 

ولكن ليكن واضحًاء؛ فى ظل هذا النموذج من الضمير الصالح؛ انه يكبح بواعث 
الذات لابد آلا يتنازل المرء» أى يضع حذا لهذه البواعثء لأن هذا من شأنه أن يفصله 
عن الطاقة الحقيقية التى تدفع الحياة» وتكون أبساسا لإرادته. هتا بالضبط يتجلى 
الفرق بين الضمير الصالح. والضمير الفاسد. الفرق بين هاتين الحالتين للعقل تتبعث 
من حقيقة مفادها أن المجتمع لا يريد لأقراده التفكير فى أن غرائزهم هى اساس سليم 
للسلوك وإلا فاتهم سيفقدون احترامهم لمعايير وقواعد المجتمع. إذن عود على يده نجد 
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أن المطلب الديونسيوسى للعفوية بما يتفق مع عواطق»ه ودوافع المرء إنما يجابه التوق 
الأبوللونى لحفظ النظام. كيف ينتهج المجتمع تاريخيًا قضية حفظ النظام؟ فى تناولنا 
لهذا السؤال يمكننا ان نرى الاهمية التى يعول بها المجتمع على الضمير القاسد. 
مبدئيًا يرسى المجتمع احتراما تقواعده من خلال عقوبات قاسية. حيث كان لنهج 
المجتمع نحو الأخلاق أن يريط بين الفشل فى مراعاة القواعد, والألم المبرح. وقد علمت 
هذه التجرية الناس آلا يبيحوا لغزائزهم ان تلعب دورها كاملاًء بل كان عليهم فى 
المقايل ان يتعلموا كبحها. وفى مناقشته الطرق التى استخدمها المجتمع فى تحقيق 
الانصياع القواعد أشار نيتشه إلى أن فى البدء كانت طرق التعذيب لتحفر فى ذاكرتتا 
الجماعية الخوق من ارتكاب الخطأ. فالحقيقة أن الأساليبء أو التكتيكات الأولى للعقاب 
كانت قاسية بدرجة بالغة حيث اشتملت على الرجمء والخوزقة؛ وتمزيق الجسدء ودهن 
جسد الجانى عسلاً وتركه تحت الشمس الساطعة للذباب."29") وقد صارت هذه 
الأشكال القاسية من العقاب فرجة عامة, أى نوعا من الترويح العام. فكان الناس 
يهرولون إلى مشاهدة الآخْرين لحظة معاناتهم حتى إن المناسبة كانت تصنع فى صورة 
احتفال. حيث يرى الجميع ما قد يقع عليهم. سعداء بأته وقع على غيرهمء فرحين بذلك 
أشد الفرح حيث الجميع كانوا على استعداد للاحتفال يالم الآخر. والحقيقة ان 
الوحشية كطريقة اقولية الناس من أجل تعزيز التزاماتهم قى ظل العرفء والقانون 
كانت هى الأخرى قد أخذت طايعا روحانياء وتقدبست.( ) فقى هذا النظام: خير أن 


(*) فى كتايه "أصل الأخلاق” وتحديداً فى تناوله لدور الثقافة فى تشكيل وعى الانسان - نرى نيتشه يقدم 
وصفاً متميزاً لبعض المقاهيم المهمة والاساسية والتى تم تناولها قى كتاينا هذا كتيمات إساسية مثل العدالة؟. 
حيث يقول: اتنا نقهم لماذا لا تنتراجع الثقافة مبدئياً أمام أي عنقف: ريما لى هناك شىء أرهب وأكثر مدعاة للقلق 
فى مأ قيل تاريخ الانسان من تقوية ذاكرته. ..لم يكن ذلك يتم ابداً من دون تعذيب» وشهادات وتضحيات دموية, 
حين كان الانسان يحكم بأن من الضرورى أن يظق لنفسه ذاكرة. قيل بلوغ الهدف (الانسان الحزء والفاعل 
والقدير) كم من اعمال التعنيب ضرورية اترويض القوى الإرتكاسية: لإجبارها على أن تكون مقعولاً بها. لقد 
استخدمت الثقافة دائمًا الوسيلة التالية: جعلت من الألم وسيلة تيادل. عملة؛ معادلاً؛ المعادل الدقيق بالضبط 
لنسيان» خسارة مسببة. وعد لم يتم الوفاء به. والثقاقة المريوطة بهذه الوسيلة تسمى عدالة؛ وهذه الوسيلة ذاتها 
تدعى عقايًا انظرء جيل دولوز 0616026 61!185, "نيتشه والفلسفة؛ ترجمة اسامة الحاج: المؤسسة الجامعية 
للدراسات والنشر والتوزيع؛ بيروت. 1151 -(المترجم) . 
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ترى الآخرين يتألون» والخير الأكبر أن تجعلهم يتثلون."7') مع ذلك لم ينجو أحد من هذا 
الدرس. لتفعل ما تقتضيه المعابير» أو لتخاطر جاعلاً نقسك عرضة للاحتفال العام! 

لا شك أن هذه التجرية قد شرعت فى خلق النظرة العامة لعقلية القطيع عن طريق 
تعليم الناس كبت غرائزهم لأنها قد تقذف يهم إلى التهاكة. وتجعلهم فريسة للعقاب. 
علاوة على أن عزوف عقلية القطيع عن الغريزة قد تشكل على نحو أيعد عن طريق 
الوحشية: وذلك عندما ربط المجتمع حياة الغريزة بكل ما يجلب الخزى والعار."1) هنا 
تتاول نيتشه ما بذله المجتمع من جهود قى سبيل جعل الانسان 'قى خزى من جميع 
غرائزه."9') وتعد المسيحية مصدرا رئيسيًا لهذا الدرس. واستشهد نيتشه ساخرا: 
كيف أن اليابا إنوسنت الثالث !8:1!1وءمهه! ودصهط فى العصور الوسطى قد تفذ هذا 
المشروع بإدراجه الكثير من وظائفنا الغريزية الإساسية ضمن قائمة من "المذكرات" -م؛ 
لم تضمنت على سبيل المثال : الحملء والولادة: وسيلان اللعاب, والإخراج (1) . 

وفى المجتمع المدنى الحديث تم اختراع طريقة لتعليم الناس قواعد المجتمع, 
وتتفيذ التقاليد المسيحية الخاصة بالمحافظة على تقويض ثقة المرء قى غرائزه. والقرق 
الرئيسى بين المدخل ما قبل الحديث والمدخل الحديث أنه فى النظام الحديث لم يتم 
تعليم الانصياع من خلال إيقاع الألم بالجسد عن طريق التعذيب بل كان من خلال 
تكوين شعور بالذنب داخل وعى الفرد عند الوقوع أو الانخراط فى أعمال منتهكة 
لمعايير المجتمع. فعلى الأفراد أن يتعلموا كيف يتحكمون فى نوافعهم اللاشعورية 
المعصومة من الخطأه فالمجتمع يسعى “لترويضنا” وذلك بالاستعاضة عن دوافعتاء 
وغرائزنا الفطرية بحياة يمليها علينا "الحصر القمعى ... الخاص بالعرف" .(") إننا 
نتحول فى هذا المجتمع إلى أشخاص يكيفون حياتهم وفقًا لما يقره المجتمع بصفته 
الأقضل لناء وليس وفق ما نعرفه نحن على أنه الأقضل لناء حتى وإن تعلق الأمر يما 
يرسو فى أعماقنا من دوافعء وما نشعر به من خلجات. 

ولكن عندما يجبر التاس على كبت نوافعهم الديونسية 90أ5لإ0100 تحت مسمى 
النظام الاجتماعى فهم ينهون الحرب مع أنفسهم. ولأن الناس فى مجتمع يطاليهم 
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بالإحجام دون ترك غرائزهم تلعب دورها كاملاء قعليهم أن يتعلموا كيف يضعون 
ويبقون فى نفوسهم على بعض من مشاعرهم الأكثر حدة. فعندما تقمع الغرائز فهى 
تكتسب "عمقًا وسعةً وارتقاعًا” وفى هذا فهى تتحول إلى انفعالات عدائية لإنسان برى, 
طليق مقترس ينقلب على عقبيه ليكون ضد الإنسان نفسه.'7") والحقيقة أن نيتشه قد 
وصف هذه الانفعالات بالوحشية: والابتهاج بالاضطهاد, والاعتداء؛ والتغييرء والتدمير" 
وهذه الاتفعالات لها من يعتنقها كأهداف "ممن يتحولون ضد مالكى الغرائز.' ويحكم 
الحاجة الى السيطرة على الجاني الديونسيوسى فى شخصيتنا قنحن ننشيء اتفعالات 
عدائية تجاه انفسنا. الطريقة الأخرى للإشارة إلى العدائية التى يملكها الناس تجاه 
انقسهم القول يأن التاس بهذا المقت للذات 10615150 5818 إنما يفصحون عن شعور 
بالذنبء, وضمير فاسد ع056ء561ههه 620. وكل من هذين الصفتين إنما يرمز الى الميل 
الحديث نحو تعليم الناس السيطرة على غمرائزهم عن طريق التفكير فى أنقسهم 
كأشخاص لا قيمة لهم وقتما يعيشون هذه الغرائز 9"). 

إن الضمير الفاسد “مرض خطير' لأنه بينما يعلم الناس قمع الجانب 
الديونيسيوسى فى شخصياتهم فهو بالضرورة يخلق لديهم شعور بأتهم سجناء داخل 
عقولهم ليس لديهم أى أمل قى تحقيق الحرية.(") فلا عجب إذن أن نجد كل فرد؛ فى 
مثل هذا المجتمع الذى ينتج الضمير الفاسد؛ مجرد "سجيئًا يائس” يحك نقسه عاريا 
يقضبان قفصه." ومن المفهوم أيضا بالنسبة لهؤلاء الأشخاص أن تكون إرادتهم 
متلاشية تماما. وهذا الظرف فى رأى “نيتشه هو المرض الأخطر والموحش النفس 
الذى لم تير منه الانساتية بعد (14) - 

والواضح أن طبقة السادة هى الطبقة المالكة الضمير الصالح» فى حين أن القطيع 
هم الواقعون فى رق الضمين الفاسد. فالضمير الصالح قادر على “توفير الأمان 
لنقسه. وفى قيامه بذلك مفتخرًا فهو قادر كذلك على امتلاك الحق فى توكيد ذاته"(1) 
فالنبيل لا يخشى من عواطقه وبوافعه الأساسية» فهى أديه كابح نفسى كاف لتتبع 
حياة تجسد هذه الدوافع بطرق تفصح عن قواته كاملة» وهو بسيطرته الكاملة على 
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حياته إنما يتحمل المسئولية الكاملة عنها. مثل هذا الشخص لن يحتال عليه المجتمع 
ليجعله قامعا لانفعالاته, وكابحًا للعدائية التى تنتج عن هذا القمع عن طريق اعتناق 
عقلية الضمير الفاسد. أما إنسان القطيع الذى عليه أن يقمع؛ ويكبت كل بواعثه قهو 
لا يعيش سوي احتقار للذات لا يتثتىء وحضور مستمر للضمير الفاسد. 

إن سياسة الأرستقراطية الجديدة بستكون بمثابة صيغة من المقاومة ضد جميع 
المؤسسات الاجتماعية, والثقافية التى تُستخدم للحفاظ على هيمنة الضمير الفاسدء 
والشعور بالذنب. فالسيابسة عند نيتشه من شأنها ان توحى لنا بأنه يمكننا تخيل حياة 
تنتصر فيها قوى ديونسيوس على نحو كامل وذلك فى ظل وضع يحافظ فى الوقت 
نفسه على بعض الأبعاد البكر لأبوللى بحيث تظل هناك درجة لازمة من النظام؛ وكبح 
الذات لازدهار ديونسيوس. والشخص الذى يحجسد هذه المقارية فى السياسة على 
أفضل وجه فى العصر الحديث هو 'ميشيل فوكى اانادعداه اءداء1لة الذى سنناقش 
سياسته بعد أن نتلمس كيف كان لمفكرى المجتمع المدنى الحديث أن يردوا على نيتشه. 


8 - الرد والرد المضاد 


كيف سيرد مؤيدو المجتمع المدنى فى العصر الحديث على نيتشه؟ فى الغالب 
سيدقعون بأن الروح النبيلة عند نيتشه لا يمكن أن تحيا إلا فى إطار المجتمع المدنى. 
فالحقيقة أنه لن يُتاح للروح الحرة أن تسيطرء ولن يسمح لها أن تعيد إرساء ديانة 
الارستقراطية. يل سيتاح لها مكانة حتى وإن كانت منعزلة ويعيدة. ومن الحقيقة كذلك 
ألا يصغى إلى الروح الحرة أى حتى يلتفت إلى ما يقعله سوى القليل. ولكن سيبقى 
هناك دائمًا بعض ممن سيلتفتون. ويصغون لتعليماته بصدد الضمير الفاسد, والشعور 
بالذنب متسائلين عما إذا كانت هذه الأمور لن تتحول إلى طغيان كما جاء فى وصف 
نيتشه. ولكن لأن المجتمع المدنى فى وبسعه فرد مساحة للأرواح الحرة تمامًا مكلما 
يوجد مكائنًا لجميع الطرق فى الحياة التى تكرهها الروح الحرة: فإن المجتمع المدنى هنا 


إنما يوفر دفاعا أقوى عن تفسه . 
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هنا قد يقول الروح الحر أن مثل هذه الحجة تعوزها اليراعة بدرجة يالغة. فى 
خيار يملكه الروج الحر؟ إنه لا يستطيع تحرير نفسه كلية من سياقه, ومن واجبه أن 
يبذل أقضل ما لديه فيما يعرضه عليه هذا السياق. وفى هذا سيحاول أن يصير مثالاً 
لحياة تملوؤها الإرادة مظهرًا للآخرين أهمية خلق قيم مثرية للحياة. علاوة على أن الفرد 
الإرادوى سيسعى إلى طرق للالتفاقء والمراوغة, والتملصء أو إذا ما اقتضت الضرورة 
سيسعى إلى مقاومة المعاييرء والظروف التى تقف دون إدراك هذا الهدف. تلك حياة 
بستكون شاقةء موحشة فى الغالب. خطرة أحيائًا. ومن ثم لا يمكن للمجتمع المدنى أن 
يبر من الأوقات العصيبة التى سيفرضها عليه أكثر أفراده ابداعا. 

استجابة لهذا سيدقع مؤيدو المجتمع المدنى بأن أخطار حياة غير تقليدية لهى 
أخطار يالغة. قهم سيذكّرون الروح الحسر بأن المجتمع المدنى يمنح للروح الحر 
ما يحتاجه يالضبط: مجموعة من القواعد, والكوابح ليتمرد ضدها. وما من شخص 
مبدع يمكنه خلق اى شىء ما لم يكن هناك نموذج من الحياة جاريًا على أرض الواقع 
يامل الروح الحر فى تغييره بالمقاومة. وعلى إثر ذلك فان الروح الحر يحتاج الى النظام 
الذى يشجبه. لأنه بدون هذا النظام لن يكون هناك أساس للايداع. الأهم من ذلك: أى 
هدف أفضل من مجتمع مدنى تتمثل اسلحته فى مثل للحقوقء والحريات الخاصة بدلاً 
من وسائل التعذيب؟ فى هذا الاطار سيعيش الروح الحر دائّمًا لكى يحارب يومًا آخر» 
متحيئا القرصة دائمًا لخلق ثقافة جديدة تعمل على تثوير المجتمع برمته. ومؤيدى 
الجتمع المدنى يقبلون هذا التحدى لأته برفضهم إياه سيكونون مجبرين على اسقاط 
المجتمع المدنى نفسه. وذلك بإماتة الالتزام الأساسى بالحقوق المتساوية. 

هذا بالإضافة إلى وجود احتمال أكبر أن تلقى الروح الحرة نجاحًا فى مجتمع 
مدنى دونًا عن أوضاع أى أطر آخر. فالأاشخاص نوى الرؤية الجمالية لطريقة أقضل 
للحياة كان لهم أثر عظيم على المجتمعات المدنية فى الماضىء ومن المحتمل أن يكون 
لهم أثر أعظم فى المستقيل. على سبيل المثال: أثناء الحركة الثقافية المضادة فى 
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ستينيات القرن العشرين التى أطلق عليها "أطفال الزهور!*)” معءفائطه مهاه الذين 
كانوا بمثابة الأرواح الحرة فى ذلك الوقت حيت طالبوا يحياة اكثر تحرو أكثر انطلاقا 
حتى عندما كان المجتمع يطالبهم بتنظيف أتفسهمء وحلق رعوسهم: والبحث عن عمل. 
لقد كان لهذا الطراز من الرؤية الجمالية عناه5اه:ة للروح الحر؛ الخاصة بحياة 
متحررة من الأنظمة التكنولوجية التى وصفها 'فيبر؛ تأثيرً عظيمًا على الخيرة 
المعاصرة لدى معظم الناس. واليوم هناك مزيد من الفرص السانحة للتعبير عن وجهات 
نظر محددة بشكل فردى أكثر مما كان عليه الأمر فى الخمسينيات على سييل المثال. 
فمناقشة الاجهاض, والحرية الجنسية, وهجر النساء للأطر الأسرية التقليدية ... الخ 
كانت مسالة نادرة فى الخمسينيات. اليوم نالت هذه المذاهب إجازةٌ وتصديقًا على 
الأقل ويصورة جزئية من قبل تلك الرؤى المعنية بعالم متحررء والتى كان أول ظهور لها 
فى الحركات العظيمة للثقافة المضادة فى الستينيات. والواضح أن هذه الطرق. 
وما تجسده من قيم قد عززت بالفعل حياة كثيرين من الناس. 

يأخذنا هذا الرد إلى قضية أخرى على الدرجة نفسها من الأهمية. ألا وهى: أى 
نوع من المجتمعات سيوجده الروح الحر؟ نحن تعرف أن المجتمع الجديد سيكون يه 
طبقة ارستقراطية حاكمة: وإكن أى نوع من القيم, وطرق الحياة ستوجدها الطيقة 
الحاكمة الجديدة؟ فى الواقع ليس من العدل أن تسال : إن كان سيوجد قى هذا 
المجتمع احترام للحقوق الأسابسية أم لا؟ إن كانت هتاك برامج لتعليم جميع الناس أم 
لا؟ إن كانت هناك جهود لمنح الناس عملاً مفيداء وشيقًا أم لا؟ فقد يرى الروح الحر 
هذا السؤال مٌجِحفًاء نظرًا لأتنا لا نسطتيع أن تعرف مقدما؛ وإبان جهود الإطاحة 
بنظام قائم؛ ما ستأتى به عمليات الإبداع إلى حيز الوجود. وإذا اتتاينا قلق من 


(*) اطفال الزهور وأحياناً ما كان يطلق عليهم جماعة الزفور عام0هم :406, وأيضاً "الهيبيز" 5هأمطاط هم 
أنصار حركة قوة الزهرة :000/8 :10108 حركة شبايية ظهرت قى الستينيات: كانت تؤمن بالسلام 
والحب. ولعلنا نتذكر عنوان الأغنية الشهيرة 'أين ذهيت جميع الزهور ”6:5ننا110 غطا اله وبحهط عمعملالا 

7 ل أبيت سبيجر 586081 26]6 عام 1511 .(المترجم) . 
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عواقب التمرد ان نتمرد طوال ما حييناء ويدون التمرد سيظل المجتمع بساحة للانصياع 
لمعايير أن يضعها أحد مطلفًا موضع مساطة أى تشكيك. 

واكن قد يرد مؤيدى المجتمع المدنى متسائلين ما إذا كان كل ما ينادى يه الروح 
الحر هى مجرد صعود إحدى الطبقات إلى السلطة على حساب الطبقات الأخرى؟ وقتئذ 
لن يكون هناك أساس لتبرير الأمر سوى السلطة:» وريما بسلطة مطلقة لفئّة قليلة على 
الآخرين دون الانتفاع بإسباب خيرة لتبرير إحدات التغيير فى السلطة. بالطبع سيهزاً 
الروح الحر من ضرورة تقديم أسباب خيّرة لإحلال النظام الجديد الذى يأمل فى 
تحقيقه» تلك الأسباب التى تنم عن ذلك النوع من العقلانية الكانطية التى نيذها. واكن 
هل يمكننا التغاضى عن المطالبة بضمان قيام النظام الجديد على شىء آخر غير 
الإرادة الخاصة بالطبقة الجديدة؟ تلك الطبقة التى ستستخدم إرادتها للقوة فى الانتقام 
من جميع من سيأخذون يذنب إنكارهم- ولوقت طويل- ما يستحقه أفضل الناس؟ 

بصدد قضية الاستخدام المبرر للسلطة. سيئخذ مؤيدى المجتمع المدنى بالطبع 
حجة نيتشه مآخذ الجد وذلك قيما يتعلق يكون الالتزام بالديمقراطية» والمجتمع 
المدنى يجعل الأفراد من الضعف يما يعرضهم فى نهاية المطاف إلى استقبال 
طاغية قى السلطة. لكنهم؛ أى مؤيدو المجتمع المدنى؛ سيتظرون للمشكلات 
الديمقراطية على نحو مختلف. فالذى يتطلع إليه المواطنون فى الديمقراطية هو 
العدل. أى الإنصافء وهم إذ لا يحصلون على هذا الإنصاف يصير لديهم ميل 
لإظهار التزام ضعيف بالمجتمع المدنى. والواقع أنه من إحدى المقولات الرئيسة فى 
هذا الكتاب الذى بين أيدينا أنه عندما يرى المجتمع مفتقد! للعدل فإن الأقراد 
يفقدون الشعور بالالتزام القوى تجاه المجتمع معجلين فى ذلك بزوال مؤسسات 
المجتمع المدنى. وقد كان رد “روإن" على هذه المشكلة فى إيجاد طرق تجعل المجتمع 
أكثر عدلاً يما فى ذلك طرق خلق التسامح وسط الناس توى الرؤىء: والمصالح 
المتنوعة والمخظقفة. وكان ل "نيتشه" أن يرد على الإطار الذى طرحه "رولن" بقوله إن 
الإجماع المتداخل عند الآخير لا يزيد عن كونه عقلية العبيد. فى إطار من العقلانية 
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تهدف إلى تبرير ما يحمله الناس من تباينات مختلفة قيما يتعلق بالالتزام المتداخل 
نقسه بالمجتمع المدنىء والإذعان لطغيانه الروحى. 

وآخيرًا إذا كان “نيتشة بيننا اليوم لكان له أن يدلل على صحة موقفه يصدد 
أخطار افتقار المجتمع الحديث إلى أخلاق السادة وهو الأمر الحادث بين كثير من 
الناس اليوم. فبالنسبة للروح الحر تعد حياة الناس فى المجتمع المدنى موجهة, 
ومحكومة بصورة زائدة عن اللزوم: بالإضافة إلى نزوعهم نحو التتازل الزائد للآخرين 
عن ما هم عليهء وما يمكنهم أن يكونوا عليه. ولا يسفر هذا النوع من الوجود إلا عن 
شعور مستشرى بالملل يصل إلى حد اليئس والقنوط. ويالتالى فهم يتطلعون دائمًا 
اطرق يخلقون بها إثارة فى حياتهم. والطرق التى يختارونها غالبا ما تكون مدمرة. 
فتحن, على سبيل المثال» نرى أشخاصا ينفمسون فى تعاطى مخدرات مهلكة؛ وفى 
أشكال خطرة من المعاشرة الجنسية: وفى بحث دائم عن أشكال أخرى غريبة من 
الانصراق مثل مشاهدة مستويات متطرقة من العنف على شاشات التليفزيون, 
والشنتها. 


ولكن هل يقتضى المجتمع المدنى الوصول إلى هذه المحصلة؟ أو هل هذه النتيجة 
هى مجرد وظيفة لمجتمع مدنى صار عرجًا وأصبح فى حاجة إلى استنشاق هواء نقى 
مما يمكن للنقد النيتشوى أن يمنحه إياه؟ ريما يكون الهواء النقى فى هذه الحالة قد تم 
تحديده يالقعل فى ضوء ما قدمه رولز من التزام تجاه مجتمع أكثر عدالة كمقايل لترك 
مصيرنا فى أيدى طبقة السادة عند نيتشه. ولماذا لا يكون مجتمعا اكثر عدلاً يقعم 
الناس بالحيوية تجاه إمكاناتهم وتجاه الحاجة لأن يصيروا بسادة أنفسهم: خالعين بذلك 
عن حياتهم تلك القبضة الخاتقة للمجتمع؟ 

أى هل يجب أن نرى قى نيتشه امكانية أخرى منذرة بكارثة كتلك التى دلت عليها 
الإيادة الجماعية :5ناقهه1ه!]؟ فى تلك الحالة كان على نيتشه أن يضيق للأنظمة 
الاخلاقية الثلاثة: السادة, والعبيدء والقطيع- تسق رابعا كان من الوارد أن يسميه 
أخلاق الوحوش ل8ذاة:30 56354. حيث قد يفضى الأمر بالناس؛ حال تخليهم عن أى 
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أمل فى إيجاد مغزى للحياة؛ إلى صيغة من الحنق» والكراهية الشديدة قد تصل فى 
منتهاها إلى طريقة من الحياة العدمية 56ذاآطأه من شأتها تدمير أية فرصة لخلق 
مجتمع مدنى والمحافظة عليه. ألم تقم لأخلاق الوحوش قائمة قى مجتمعنا اليوم؟ هل 
. علاج تيتشه إذن هو المقارية الصحيحة للتخلص من الوحش: ويالتالى الحفاظ بأية 
طريقة كانت على مجتمع مدنى؟ ١‏ 


4 - نقد ميشيل فوكو النيتشوى 

قام "ميشيل فوكى" ؛اناهعده؟ اعدعاقة (15553 - 1984) بمحاولة لتطوير رؤية 
سياسية. واجتماعية لما نعيشه فى الوقت الحاضر تقوم على بعض استيصارات 
'نيتشه" مع الأصداء المهمة ل “قيبر". فى تتبعه ل "نيتشه" هناك تيمة رئيسية فى نقد 
فوكو للمجتمع الحديث تتمثل فى الصراع بين العنصرين الأيوللوتى والديونسيوسى فى 
الشخصية. فالأفراد هم مزيج من الثقافة التى تفرض معايير خالقة للنظام» وغريزة 
تسعى للتحرر والفكاك من النظام النمطى للحياة اليومية. وغاليًا ما يتتصر أبوللى على 
ديونسيوسء ومن ثم قأولئك الذين يقاومون التحول إلى تروس فى آلة كبيرة من النظام 
الاجتماعى عادة ما ينظر إليهم المجتمع كمصدر خطر على النظام الصالح (1) , 

وقد ركز فوكو فى هذا الصدد على الطريقة التى غاليًا ما يستجيب يها المجتمع 
إلى الأفراد المهمشين 4عغناههأو:ة" ممن تعد حياتهم غير متقيدة بالأعراف بومعهن 
ا0هنام»» وذلك من زاوية معايير المجتمع: مثل المجانين أى السجناء. وشروعًا فى 
وصف الطريقة التى يستجيب يها المجتمع لهؤلاء الأفراد غير المتقيدين بالأعراق 
اتنصب اهتمام فوكى على تطبيقات حركة التنوير 1223685اوذلهمك فى المجتمع. فحركة 
التنوير؛ كما رأينا عند 'كانط ؛ قد روجت لتوع من التقصى لاتاناومة الذى سعى إلى 
إحلال الخرافة- كبساس لمتاقشة الأمور العامة- بمذاهب يدعمها العقل ويمكنها تأمين 
أقصى ما يمكن من الحرية الإسانية. مع ذلك قالقضية عند فوكو أن ما يوجد من 
اتجاهات اجتماعية, وسياسية فى العالم الحديث قد تطبعت: وإلى حد كبير» بحركة 
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التنوير. ونحن إذ نتقبل هذه الاتجاهات بدون تحليلها » فقد نتقبل كذلك سياقات مسياسية, 
واقتصادية, واجتماعية» ومؤسساتية, وثقاقية تقوم يتشكيل خيرتنا؛ وقى الغالب؛ وفق عامل 
الحرية الذى تعد به حركة التنوير. وقد دفع ميشيل فوكو بأتنا لا يجب أن نكون 'مع”" 
ول دك" التنويره بل فى المقائل يجب ان نحاول الحفاظ على أتفان مكفتمة يصنيد 
إسهاماتهاء بحيث نكون قادرين على التمييز بين ما هو مقيد» وما هى ضار فى هذه التركة (!) ٠‏ 

وقد عمل “فوكو" على توضيح كل من هذين البعدين. ففى عمله الأول نجده يصف , 
بعض من اثارها الضارة: وهو ما سنتطرق إليه كتمهيد لمناقشة اسهاماتها المهمة 
الباقية. هذا لابد من توضيح أن العقل الذى اثنى عليه التنوير الكانطى ليس بالضرورة 
عدو لنا على نحو دائمء ولكنه أيضمًا ليس دائمًا صديقنا. وبالتالى لا يجب ان نخشى 
أن يعرضنا نقدنا لإسهامات العقل إلى "خطر الانجراف فى اللاعقلانية "(1) ٠‏ 

من أهم النقاط المحورية فى نقد فوكو للتنوير اعتقاده أن التتوير قد ساعد فى تشكيل, 
وصلاحية هياكل السلطة التى كانت بالفعل معادية للحرية. ولكى نفهم كيف أخذ هذا التطور 
مجراه من الضرورى أن نقهم الطريقة التى تُستخدم يها السلطة فى العالم الحديث. 

إن من يسيطرون على الآخرين قى المجتمع إنما يحققون انصياعا للمعايير من 
خلال استخدامهم للسلطة. فما هى رؤية فوكى للسلطة ؟ (*) بالنسبة له يحقق الشخص 


(*) خلافاً ل "ماركيون” لا يتماهى "فوكوى" مع حركة سياسية معينة. إلا أن أعماله تسهم فى رفض التظام 
السياسى التقليدى من خلال ما قدمه من إعادة تعريق للسلطة. قالسلطة التى لم تعد محمولة. صارت 
تفهم كممارسة. وينطلق تصور كهذا من نظرة جديدة إلى التواطؤ بين العلم والسلطة ليؤدى إلى رؤية 
تعطى للمقاومات الامتياز على ال ثورة. إن السلطة ممارسة, والعلم قانونها. وتقع اعمال فوكو الأولى فى 
تطاق الابيستمولوجيا (نظرية المعرقة). بيدأ بتقد للعلم, لفلسفة العلم. للمقولات الضمنية لو الصريحة, 
العكس. انها تتقدم خلال المتفاصلات, » اختلافات المستوى. المتفاصلات والاتقطاعات. أن ال دحوتت عاك كعباعا 
8 فى الجدلية تجد نقسها بلا قيمة وكذلك شأن صنوهاء الوعى- الذات: "ان جعل التحليل التاريخى 
خطاب المتواصل وجعل الوعى اليشرى موضوعاً لكل صيرورة و هما ماوجوات 0 
ص. 560 - (للقرجم) ٠‏ 
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"س" سلطة على الشسخص "ص" عندما يمكن ل "س' أن 'يحدد” سلوك "ص" بدون 
اإستخدام قوة غاشمة. وفى العصر الحديث؛ ذلك العصر الذى يحتقى بالحرية 
الانسانية؛ يعد استخدام القوة الغاشمة كوسيلة لتحقيق الانصياع لمعايير نمطية 
انتهاكًا للالتزام بالحرية. فى مقايل ذلك تمارس السلطة عندما يصبح الأفراد "مغويين' 
وهاه بتكتيكات مختلفة للتحكم فى السلوك, للتصرف بما تتطلبه المعايير النمطية. 
فى تلك الحالة من المفترض ان يمتلك الفرد دائمًا إمكانية التصرف على غير ما هو 
مفروض عليه. قسلطة "س" على "ص" - أى عندما يجعل الأول الثانى يتصرف كما 
يريد- دائمًا ما تكون مصاحبة بمفهوم أن سلوك "ص" ليس قسريا أو مجبرا عليه. 
ويقول فوكى هذا: ليس هناك ممارسة للسلطة "بدون رفض قوى أى عصيان "(1") : 

إذن فالمقارية الرئيسة لتحقيق سلطة على الآخرين يكون من خلال وسائل تغوى 
الناس على العمل وفق ما يريد من هم فى السلطة بدون اللجوء الى القوة الغاشمة. 
وفى كتابه "الانضباط والعقاب” «ونصد5 0هد وهناماهوام -واتباعا لمسار نيتشه فى 
"أصل الأخلاق” 5اهءماة أه بروهادعده6 786 -(:*) خامر فوكو أمل؛ من خلال تحليله 
للعقاب؛ فى أن يستعرض التكتيكات التى حلت محل القوة الغاشمة كبساس للسيطرة 
ليس فقط قى مؤسسات العقاب بل أيضنًا فى مجالات كثيرة من الحياة اليومية. إذن فى 
هذه الحالة لا يمثل العقاب مجرد طريقة لمنع الجريمة بل لتشكيل الطريقة التى يفكر 
الناس ويعملون بها (1*) ٠‏ 

جانئب كبير من رؤية فوكو للعقاب مرصود لتبيين الأثر الكامل للأخلاق 
البروتستانتية على الناس كما جاء عند "قيير". فقد كانت هذه الأخلاق؛ مثلما رأيتا؛ 
أساسسًا لالتزام غير محدود بتدعيم معايير حياة العمل بغض النظر عن عدم الرضا 
المرتيط بهذا النشاط. وتشير وجهة نظر فوكو إلى أن هذا الهدف لم يمكن تحقيقه إلا 
بصيغة جديدة من العقاب وجدت مكانها فى العالم الحديث المستنير. فقد كان العقاب 
فى النظام ما قبل الحديث مشتملاً على ألوان فظيعة من التعذيب مورست على 
الخاطئين قى محافل عامة. فكانت اطراف الناس تتتزع؛ وجلودهم تحرق بالرصاص 
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الملتهبء والزيت المغلى. وكان الهدف من هذا المشروع تقديم عبرة للحضور من العامة 
الذين أحضروا للمشاهدة على أمل ان يصبحوا فى خوف من ارتكاب جريمة مشايهة 
بعد مشاهدتهم ما يلقاه السجين من عذاب. فالآخرون يجب أن يبروا "العقاب” لآنهم 


يجب أن يكونوا خائفين"49) ٠‏ 


ولكن فى العالم المستتير نجد هذا النوع من العقاب مرفوضًا لأنه ينقى احترام 
آدمية الفرد واحترام الحدود القانوتية التى يجب ان تُراعى إذا كان لابد أن نبقى على 
آدمية الإنسان بسليمة دون أن تمس. لذلك صارت هناك اشكال مختلفة من العقاب لم 
تعد مشتملة على ممارسة الألم على الجسد.(”*) فهذه الأشكال الجديدة لم تكن فى 
حاجة للجوء إلى تعذيب بدنى للسيطرة على الناس. فكيف تحقق هذا الهدف إذن؟ 

للإجابة على هذا السؤالء تتاول قوكى السجن التموذجى عند "جيرمى ينتام” -تعل 
ممدطاكمع8 لإدن اليانويتيكون دمءنامهوهه (*) أو المشتمل الذى كان منظمًا على شكل 
حلقة من الزنازين فى وسطها يرج للمراقبة حيث يمكن للحراس مراقبة كل سجين فى 
زنزانته. ومن ثم فجميع السجناء فى جميع الأوقات يعرفون أنهم مراقبين من الحراس. 
مع ذلك كان كل فرد فى زنزانة غير مفتوحة على أى زنازين أخرى حيث يحرم كل 
سجين من أى اتصال بالسجناء الآخرين. وفى هذا المناخ يمكن للحراس مراقبة كل 
سجين: لكن السجين ليس فى وضع بتيح له مطلقًا التواصل مع أى فرد آخر. كما قال 
فوكى: السجين هو هدق المعلومة وليس شخصا فى عملية الاتصال "(/*) : 

إن تحديق الحراس ينقل للسجين دائمًا أنه مُشاهد. ومرصودء ومراقب. وهو الوضع 
الذى يمثل الأإساس اسلطة الحارس على السجين لجعله ينصاع لقواعد الحياة داخل 


(*) برى فوكو أن ما أحدث تغييرًا على الجزاء قى منعطف القرن هى مطايقة النظام القضائى لإوالية الحراسة 
والمراقية واتدماجهما معاً فى جهاز الدولة المتمركز؛ بل كذلك تركيز وتكوين ساسلة كاملة من المؤفسسات 
(الموا زية للمؤسسات الجزائية وغير الجزائية احياناً) التى تقوم مقام نقطة الارتكاز والمواقع المتقدمة أو 
الاشكال المخفضة بالنسبة للجهاز الأساسى. يذترق المجتمع بكامله نظام شامل للحراسة- الحجز متخداً 
اشكالاً تتراوح بين السجون المبنية حسب مثال المشتمل 11601م30:ة2 ومجتمعات الرعاية. انظر : 'دروس. 
ميشيل فوكو" ترجعة محمد ميلاد. تويقال للنشر ,15848 (المترجم) . 
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السجن. ولكن كيف يوصل الحارس هذه الرسالة من خلال هذا التحديق وحده؟ لنتذكر أن 
السجين ليس لديه أى اتصال إنساتى مع أى سجين آخر. وفى غياب هذا التواصل يتمثل 
المصير الوحيد للمساتدة "الخارجية بالتسبة للسجين فى الحارس القابع فى برج المراقبة 
يحماق فيه دائمًا ويرصد سلوكه. وفى هذا الوضع يصبح السجين مثبنًا بختجر المراقية كما 
لى كان الحارس يراقبه فى كل ثانية حتى وإن لم يكن الحارس موجودًا بجسمه. وعلى اثر 
ذلك فالحارس موجود دائمًا فى مخيلة السجين يعمل كضابط على أفكاره؛ ولا يمكن 
للسجين الهرب مطلقًا من وجود الحارس. هكذا الامرء وبتلك الطريقة تُمارس السلطة على 
حياة السجين الذى يفعل كما يقال له كما لى كان ذلك على نحو طوعى دون إكراه؛ ويدون 
استخدام لقوة غاشمة لضمان الاتصياع. 

الأهم من ذلك أن سجن اليانوبتيكون أى المشتمل لا يجب؛ حسب فوكو؛ أن 'يقهم 
كمجرد بناية خيالية بل هو رسم تخطيطى :9638وهاك لإحدى آليات السلطة مختصرة 
فى صيفتها التموذجية "(80) 

علاوة على ان هذه "التكنولوجية السياسية لإوهاه«طاءه: اوه:1]ئامم الجديدة 
تُستخدم على مستوى المجتمع الحديث لفرض الانضباطء والتظام على الناس فى كل 
خطوات الحياة.0) فهى (أى التكتولوجية السياسية) تخدم فى إصلاح السجتاء, 
وكذلك أيضا فى علاج المرضىء وتعليم الأطقال فى المدارس وحصر حالات الجنون, 
والإشراف على العمال؛ وإجبار الشحاذين والمتسولين على العمل** .. فأيتما كان 


(*) يرى فوكى أن السلطة فى كل مكان؛ وليست سيادة الدولة. والاطار الحقوقى القمعى أو هيمنة أقلية فى 
معطياتها الأوليةه بل “اشكالها الأخيرة: "السلطة فى كل مكان, ليس لأنها تملك امتياز تجميع كل شىء 
تحت اواء وحدتها التى لا تقهرء فى كل نقطة, اى بالأحرى فى كل علاقة بين كل نقطة وأخرى. السلطة فى 
كل مكان: ليس معنى ذلك انها تشتمل الكل بل انها صادرة من كل مكان. وى" السلطة" بما لها من ديعومة 
وتكرار وتجميد واعادة انتاج ذاتى» ليست بسوى الانتاج الاجمالى الذى يرتسم انطلاقاً من كل هذه 
الحركيات. سوى القسلسل المعتمد على كل منهاء والياحث قى المقابل عن تثبيتها...انها الاسم الذى يعطى 
لوضع استراتيجى معقد فى مجتمع معين. انظر شاتليه ص. 4ه , وأيضاً ص. 44ه . (المترجم) . 

(**) يتوقل فوكو فى مجالات يتجاهلها دائماً الطم السياسى ليكشف من خلالها تقنيات التقويم. فيطل 
الانضباطء "هذا البناء السياسى التفصيلى". هذا التعليم للخضوع بواسطة جهاز من العقويات الجزئية 
يراقب الزمن (تنخرء غياب انقطاع عن المهام) والقاعلية (عدم انتباهء اهمال نقص قى الحماس). وطريقة 
السلوك (عدم تهذيبه عدم طاعة). والخطابات (ثرثرةء وقاحة), والجسم (مواقف غير سليمة. حركات غير 
موافقة). والحياة الجدسية (عدم تواضع. بذاءة). وغاية المراقبة والجزاءء قرض بسلطة العرف معنوياً ومادياً. 
أن كل هذه المعارقء علم المان» الطب التفسىء علم الجريمة علم الجنس» علم الاجتماع تُستخدم فى آن 
واحد لإضقاء الشرعية وطرق ابستعمال السلطة. المرجع السابق. ص-5817 . (المترجم) . 
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المرء يتعامل مع عدد من الأقراد ممن يجب أن تُفرض عليهم مهمة: أى شكل معين من 
السلوك كان اإستخدام منظومة البانويتيكون أمرا واردًا .(1*) إن هذه المقارية إلى 
السلطة هى فى الحقيقة شكل من "القسر اللطيف" 5واء:همه عاثطنادالذى يحكم 
العلاقات الاجتماعية الحديثة.(') فمراقبة الآخرين للناس؛ أى مراقية أولئك المتخذين 
مواقع السلطة الإشراقية على الناس فى مؤس سات المجتمع: حيث يعمل التاس, 
أى يحضرون المراسم الدينية» أى يذهيون للمدرسة. تلك المراقية هى التى تحدد المعايين 
التى على الجميع تدعيمها. وهذه المراقبة الذى تمتل بذلا مستمر لإدارة الناس 
والإشراف عليهم إنما تمارس على الناس سلطة تبدى كما لو كانت نابعة من داخلهم 
وأصبحت حِرءًا من ضمير كل شخص. فحيث يعى الفرد أنه قد يُنتهك معايير المجتمع 
قهو لن يفعل ذلكء لأنه لا بريد أن يعيش شاعرا! بالإدانة. وقد ذكر فوكى فى إشارته 
لهذه التجرية "أن ما تم تطويره إذن لم يكن سوى تقنية كلية لترويضء وإدارة الانسان 
وةك مم7 مقصناط من خلال الموقع دهلغوءهاء الحجز ؛معصمعهكهمهء المراقبة -اأمنوده 
وههواء الإشراف الدائكم على السلوكء والمهام؛ باختصار كانت تقنية شاملة للإدارة لم 
يكن السجين سوى أحد ظواهرها "(04) : 

إن مناقشة فوكو للسجناء إنما تجسد رؤيته القائلة إن المجتمعات يحكمها تقنيات 
مختلفة يقوم كل منها اتحقيق غايات معينة. فهناك تقنية تسمح للناس بانتاج البضائع» 
وتقنية خاصة بتحديد كيفية استخدام اللغة, وأخيرا هناك تلك التقنيات التى تمكّن 
البعض من تحديد الطريقة التى يفترض أن يعيش بها الآخرون. وهذا النمط الأخير 
الذى أشار إليه فوكى بتقنية الهيمنة 1021108«دهل أن ععداوأهداء19 لا تخص فقط تجربة 
السجن بل أيضًا الطريقة التى صَدرت يها هذه التجرية إلى كثير من مجالات المجتمع 
خارج قضيان السجن بغرض الحفاظ على السيطرة المطلوية لقولبة حياة الناس (48). 

وفى حين تعد الصورة التى رسمها فوكو للمجتمع المدنى الحديث ناقدة للوقائع 
المهددة لحريةء فإنها فى الوقت نفسه لا تستبعد من مجال البحث مقارية أخرى لتشكيل 
الهوية. تلك المقارية التى تؤحى بأن الأفراد قى الواقع قد ينحتون هوية لأنقسهم 
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تقصح عن ذات مختلقة ومضادة للقرد الذى يطليه المجتمع. واعتقد فوكى فى إمكانية 
اتيان تلك المحاولة من خلال تكنولوجية موجهة صوب اكتشاقء وصياغة الحقيقة 
المتعلقة بذاتية المرء."("*) واقتراح هذه الاحتمالية يشير إلى أن فوكو كان قادرًا على 
تحديد الاسهامات الايجابية للتنوير خاصة فى أعماله اللاحقة؛ حيث اسبغ فوكى على 
التثوير؛ مثلما ذكر "الكسندر تيهاماس 25 8163006 نوعًا من الاحترام 
"الجدى” إذا ما أحسن تاهيله: دافعًا بن المطلب الكلى للتنوير كما احتفى به كاتط هو 
إدراك الحرية الكاملة للانسان التى كانت لا تزال قيد الإتمام.('*) ويالفعل أردف فوكى 
قائلاً: 'إننى لا أعرف ما إذا كان يجب أن يقال اليوم إن المهمة النقدية ما زالت تستلزم 
الإيمان بالتنوير» وإننى لمستمر فى الاعتقاد بأن هذه المهمة تتطلب العمل على قدم 
وضساق: أ عملا مثايوا اتضفى ضصميعة على تقاد ديرتا على الدرية:"19) 

ما التضمينات السياسية لتكنولوجية فوكو الخاصة بتطوير الذات؟ لتناول هذه 
المممالة علينا أولاً ان نحدد بوضوح ما يعنيه بالتكنولوجية التى تمكننا من الإامساك 
بالحقيقة المتعلقة يذاتنا . 

ولكى نقدم مثالاً على ما يقصده فوكى فى مناقشته لتقنيات تطوير الذات من 
الضرورى أن ننتقل إلى عمله “رعاية الذات" ؟5©1 04186 0356 1186. حيث ضرب فوكو 
فى هذا العمل مثالاً بالفيلسوف الرواقى 'سينيكا" 560662 الذى يسرد نمط التأمل 
الذاتى 56140661108 الذى كان العلامة الفارقة فى حياته.('') فكان سينيكا يبدأ 
صباحه يإعداد نفسه لمهام اليوم» وذلك من خلال فحص هذه المهام وفى المساء يراجع 
احداث اليوم المنقضى سائلاً نفسه عن العادات السيئة التى عالج نفسه منها فى ذلك 
اليوم؛ وعن مواطن الضعف فى شخصيته التى تمدن من مقاومتهاء وكيف يصبح من 
مختلف النواحى شخص أقضل أو لا يكون. 

ويينما هو يتأمل ويتمعن فى ذاته, نجده لا يقتصر فى رغبته على إيجاد الأهداف 
الشرعية لحياته؛ بل أيضا "قواعد السلوك” ©دافهمه :ه وهادم التى من شأتها أن 
تمكنه من تحقيق غاياته. إلا أن حياة التأمل لا.تقتصر قائدتها على ما تمنحه إيانا من 
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قواعد للسلوك تمكتننا من تحقيق غايات بعينيها. فمن المفترض أن تكون التأملات حول 
الذات معنية كذلك يتمكيتنا من المحافظة على حريتتنا 49) ٠‏ 

كيف يكون هذا ممكدًا؟ فى تأملنا لحياتنا واعتيارنا فى المسارات المختلفة الممكنة 
الحياة يما فى ذلك الرغبات, والعواطف المختلفة التى تحركناء علينا الا نتقيل منها 
سوى تلك التى يمكننا السيطرة عليها. ومن ثم فالتامل الذكى «همناءه1أ6 51118 يميز 
بوضوح بين عواطفء ورغبات لتنا سيطرة عليها وأخر لا نسيطر عليها. على بسييل المثال 
لنفترض أننا على علم بأته لكى تكون ناجحين قى نمط معين من العمل سيكون علينا 
العمل بجدية شديدة. لنقترض أيضًا اننا تريد اتتحصل على بعض الوقت لتطوير 
جوانب أخرى فى حياتنا مثل تلك الجوانب الخاصة بالأصدقاء, والأسرة» ولكن يتاملتا 
فى حياتنا ندرك أنه يإضفاء أهمية شديدة على عملنا من الوارد أن يصير مستحودًا 
علينا بحيث لا يمكننا مطلقًا أن نشعر بالراحة فيما نقضيه من وقت مع الأصدقاء, 
والأإسرة. فى تلك الحالة سعتبد فى مقاومة قضاء الوقت مع الأصدقاءء والإأسرة حتى 
وإن كنا تتوق إلى هذه الخبرة. ونتيجة لرد الفعل هذا فإننا نُسخر حريتتا فى القيام بما 
يمدنا بالمتعة. 

ولدرء هذه المحصلة ومن ثم تأمين حريتنا لايد أن تخطط للأمام عند تطوير 
استعداداتتا للعمل الذى تريد القيام به, وذلك بإرساء عادات فى حياتتا تضمن لنا ألا 
تشعر مطلقًا يعدم الارتياح فيما يتعلق بقضاء بعض الوقت مع الأصدقاءء والأسرة. 
علاوة على ذلك يجب علينا دائمًا أن ترصد حياتنا لتتأكد أتنا لم نسمح لأنفسنا العزوف 
عن مسار ما زال مقتودا أمام جميع رغباتتا المشروعة. إن فوكى يشير إلى نشاط 
التآمل الذاتى يصفته نوعا من “المراجعة الإرادية” عوانهء هل1غهماداماملة التى تقوم 
من خلالها بتقييم مستمر اسلوكناء وذلك بنيّة التاكد من أتنا لا تنفقد السيطرة 
الإساسية اللازمة للمحافظة على مسار يبقى ما نريد تتبعه من إمكانات قيد الحاة (5ة) 
فمن خلال مراقبة أتفسنا بعناية, وكذلك الاعتراف الصادق بالعواقب السلبية لحريتتا 
فى اتتحاء مسارات معيتة فى الحياة, أى عدم اتباع مسارات أخرء إنما نتاكد من 
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أننا لا نقع فى مواقف نخسر فيها حريتنا فى توجيه حياتنا يقول فوكو: إن 'هذه 
المراقبة هى اختبار للسلطة وضمان للحرية: إنها طريقة للتاكد الدائم من أن المرء لن 
يصبح متورطًا فيما لا يندرج تحت سيطرته.” فعلى المرء ألا يتقبل سوى ما يمكن ان 
يستند إلى حريته الشخصية واختياره العقلى كدوافع فى حياته.'9') أى فى مقام آخر 
وفى التحدث عن دروس الرواقيين فيما يتعلق بالذات يقول فوكو: إن "تجرية الذات 
ليست؛ حسي الرواقيين؛ اكتشافًا لحقيقة مخفية داخل النفس بل هى محاولة لتحديد 
ما يمكن للمرء أن يفعله وما لا يمكن أن يفعله بما لديه من حرية "(17) ٠‏ 

وقد يبدو أيضًا أن هناك عنصرا أأساسًا فى اتباع هذا المسار من السلوك, وهى 
أن نكون معنيين دائمًا بالتمييز بين الأوضاع التى تقف فيها الظروف دون اتباع 
امكانات بعيتهاء ويين تلك الأوضاع التى يقتصر دور الظروف فيها على إيداء بعض 
العوائق أمام ما يروق لنا من إمكانات. ونحن إذ نعتنى يأتفسنا إنما نصون حريتنا 
بدون اللجوء إلى قلب تلك الظروف التى قد لا تتأثر بنا. فمقاومة الظروف التى لا تتيح 
أية فرصة للنجاح تستتفذ كامل طاقتناء وانتياهناء ويالتالى فنحن إذ نفعل هذا إنما 
نققد الحرية فى اتباع عناصر أخرى من الحياة نريدها بالفعل ويدرجة كبيرة. فى 
المقايل» ومع تلك الظروف التى تقتصر على إيداء العقيات أمامناء ستحاول التغلب عليها 
بإساليب خلاقة: وإذا نجحنا فنحن يلا شك نصون ونوسع من حريتناء وكرامتنا. 

فالعناية يالذات عند فوكى مثلما كانت عتد نيتشه هى اتياع لتموذج الفتان. ويما 
أن المشروعات الخلاقة بالنسبة للفنان لا تحدث إلا فى الزمان والتاريخ » فإن غاية 
الفنان محدودة بالظروفء وليس كل ما يتخيله الفنان أو يريد أن يدركه سيكون ممكنًا 
فى ظل واقع كابح لحياته.0") لكن الفنان فى صياغته للمشروعات يقوم بدفع الظروف 
إلى أقصاهاء وذلك بالإشارة إلى أن تلك الإمكانات تبدى غير متاحة يواسطة الظروف 
الحالية, مظهرا الطريقة التى-يمكن يها إدراك تلك الامكانات حتى فى اطار هذه 
الظروف. هذا هى ما يجعل من لوحه الفنان أو مقطوعته الموسيقية شيئًا غاية فى التقرد 
والتحرر. بالمثل بستجد الشخص ال لتزم بالنظام الأخلاقى المصاحب للعناية يالذات هى 
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فرد يعرف كيف يمكن للترتيبات فى المجتمع أن تحرم المرء مما يأمل فيه من قرص,» 
ولكن بتأمله فى ذاته وإعادة ترتيبه للعلاقات بين الأبعاد المختلقة للحياة قد يجد المرء 
طريقة لإنجاز تلك الإمكانات بأى شكل كان حيث يحرر تفسه من الظروق التى ما ان 
ظلت جائمة فستقمع حياته. 

لقد دفع فوكى فى كتابه "العناية بالذات" بآن المقاربة التى اتخذها تتيح للأقراد 
إرساء قاعدة ل "فن الوجود" 5168068» 04 3,6 فى ظل النظام الأخلاقى "للتحكم فى 
الذات."(') وللتفكير فى هذه المصطلحات علينا أن نكون على دراية وإحاطة يأته فى 
وضع اإستراتيجيات لتحقيق الأهداف سيكون هناك مزيد من الأهداف تفوق تلك 
الموجودة أصدًا. بالإضافة إلى أنه فى تتبعنا لأهدافنا عليتا إيجاد الطرق التى نصون 
بها حريتنا فى تضمين حياتنا الكثير من إمكانات الاختيارء وذلك بعدم الوقوع فى 
موقف يتحدد فيه بسلوكنا بفعل الظروف أو المشاعر التى ليس لنا سيطرة عليها. هنا 
يدور 'فن الوجود” حول مسألة الذات: فى استقلالهاء وعدم استقلالهاء فى شكلها 
الشاملء وفى صلتها التى يمكنها- بل يجب- أن تقيمها مع الآخرين: حول تلك 
الإجراءات التى تمارس من خلالها بسيطرتها على نقسها (:') . وعندما يتقن القرد 
ويتمكن من تقنية العناية بالذات فهو لا يصير بعد ذلك شخصا معتمدًاء بل يصبح حر 
تمامًا فى رسم حياته بالطرق التى تمكنه من تحقيق وجود ثرى ومجيد: حياة تشتمل 
على كثير من الإمكانات التى يأمل المرء فى إدراكها. 

إن هذا النوع من إتقان الذات ب5612:535165؛ الذى يشير إليه فوكى كشىء 
أأساسىء ويريطه بالممارسات الرواقية 5مهتاءههم مأه51؛ يمكن أن يرى على أنه قد 
صار جِزءٌ من الحياة الأخلاقية المسيحية فى القرنين السادس عشر والسابع عشر. 
وياعتناق المسيحية هنا "لمقاريات رواقية» فهى تدعى إلى انخراط الناس فى التأمل 
الذاتى" أو “المراجعات الإدارية" بنيّة اكتشاف حدود حرياتهم. مع ذلك» يشير فوكو إلى 
أنه بينما أرادت مسيحية القرن السابع عشر استخدام هذه الممارسات لبناء شعور 


متزايد من الاعتماد على الله. فإن الرواقيين وئفوكى (الذى يدعم رؤيتهم) يريدون 
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استخدام تكتيكات أو فنون اتقان الذات لتحقيق السيادة على النفس بحيث يصبحع 
اأرة غين معد على قوع "013 

تعد التشعبات السياسية الخاصة بالمجتمع فى الشخصية الرواقية عند فوكو 
واضحة فى حد ذاتها. إنه ذاك الشخص الذى يقف فوق الجميع؛ مثل الروح الحر عند 
نيتشه؛ موجها إلى الجميع بيانًا بالحاجة إلى صياغة المرء لحياته الخاصة رغمًا عن ذلك 
الققص الحديدى ووته 2«ه؟! الذى يسعى إلى إخضاعنا لمكابدة عناء الهيمنة أه ععمعطة 
1زم ل. علاوة على ذلكء ويناءً على هذه الرؤية فى العناية يالذات» يصبع النشاط 
الأساسى الذى يجب على السياسة أن تحميه هو قدرة الأقراد على التعبير والإقصاح 
عن الحقيقة حيال أنفسهم. هل لهذه الرؤية فى السياسة أن تتصف بما يكفى من 
التفتح لتدعيم ذلك النوع من المجتمع المدنى الذى زعم كانط بضرورته اتعزيز رؤيته فى 
التذوير؟ 

كان ل 'فوكى" أن يسال أولاً ما إذا كان مفهوم المجتمع المدنى يمكن أن يساهم 
فى العناية بالذات أم لا. وهو يشير إلى أن المجتمع المدتى فى بدايته أواخر القرن 
الثامن عشر كان متصوراً كحيز مستقل قام بمعارضة سلطه الدولة» وبالتالى سمح 
للأقراد؛ وفى الغالب تحت مسمى الحرية الاقتصادية؛ بدرجة من الاستقلال عن تدخلات 
الدولة قى حياتهم. تشير هذه الرؤية إلى أن الحيز المستقل للمجتمع المدنى إنما يرمز 
الى الحرية» والمبادرة فى حين ترمز الدولة فى المجتمع المدنى إلى سيطرة سلطوية. 
وبالتالى قان الحيز المستقل للمجتمع المدنى يمثل قوة للخيرء بينما تمثل الدولة قوة 
للشر 009 . 

إلا أن هذا التصوير يعد بالنسبة ل 'فوكى" تصويرا رمزيًا إلى حد كبيرء وقد 
يُخفى حقيقة تغلغل السلطة فى الحيز المستقل للمجتمع المدنى بطرق قد تكون ضارة 
بالناس. ويشير فوكو إلى أن حتى الحيز المستقل للمجتمع المدنى من شأنه أن يرسى 
علاقة سلطوية بين الأفراد ويين المجتمع المدنى. والسؤال الذى قد يرغب المرء فى طرحه 
هنا يتعلق بكيفية الحد من تأثير السلطة , لآن كل علاقة بالسلطة؛ حسب فوكو؛ "ليست 
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سيئة فى حد ذاتهاء ولكنها فى الحقيقة يكتنقها دائمًا الخطر."('١')‏ حيث من الضرورى 
أن نقحص بعناية علاقات السلطة التى قد تظهر فى الحيز المستقل للمجتمع المدنى 
لتحديد ما إذا كانت ضارة فى حقيقتها أم لاء وكيف يمكن إعادة ترتدبها أى تنظيمها 
إذا ما ثبت ضررها؟ هذا بالضبط ما بسعى قوكو إلى القيام به من خلال كل أعماله, 
فالسلطة عنده تتغلفل فى المجتمع من خلال ما تفرضه على الناس من طرق فى القهم, 
والقعلء والعيش على غرار ما تناوله فوكى فى إشارته لنمودذج السحن عند ينتام. 
والمجتمع بهذا إنما ينكر على الناس حريتهم بمطالبته إياهم العيش قى حالة من 
المراقبة الدائمة أى المستمرة تظهر فى شكل التحديق من قيل أقلية متسلطة تعتلى 
حياتهم وتديرها. 

ومن هنا كان لمؤيدى المجتمع المدنى الذين ناقشناهم قى هذا الكتاب أن يجعلوا 
من أهمية المجتمع المدنى فى تأمين الحقوق الأساسية تيمة محورية فى طروحاتهم. وفى 
سييل ذلك لم يكن قصدنا فقط القول بأن المجتمع المدنى يشير إلى حيز مستقل يقق 
كمصد أمام الدولة, بل إن هذا المجتمع المدنى وبالدرجة نفسها من الأهمية؛ يمثل بيئة 
أخلاقية تسعى لتأمين الحرية الفردية. فى حين تمنح فى الوقت نفسه احترامًا لتلك 
القيود الضرورية اى الفضائل المدنية التى من شأتها تحقيق مثل هذه الحرية. ومن ثم 
يجب أن يكون واضحا أن هناك عدة طرق يمكن من خلالها إعلاء الحرية قى مجتمع 
مدنى. ليست الدولة وحدها فى المجتمع المدنى هى المطلوية لحماية حقوق الأقراد: بل 
لابد أيضًا من أن يكون هناك احترام لعدة قضائل مدنية من قبيل التسامح, والاحترام 
المتبادل التى تساعد على تنفيذ الالتزام بالحرية. 

ونظر لكون الحرية عنصرًا أساسيًا للانخراط فى تقنيات العناية بالذات؛ فسييدو 
أن المجتمع المدنى الذى يصون تلك الحرية إنما يمثل أساسا ضروريًا ولازمًا بالنسبة 
للذات عند فوكى. وكذلك قد يكون الأمر أن ما يمثل بالنسبة للمجتمع المدنى محورا 
أساسيًا متمثلاً فى الفضيلة المدنية اللازمة قد يجده فوكو تعبير)ً إضافيًا عن نوع 
السلطة التى تحرم المرء من فرصة إظهار العناية بالذات. ومن ثم يصبح ااسؤال متمثلاً 
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فيما إذا كان قوكو سيمنح مكانة للفضائل المدنية للمجتمع المدنى كوسائل لحماية 
الحقوق للجميع أم لا؟ فالمجتمع المدنى كما نعرف إنما يعتمد على هذه الإمكانية. 
وبالتالى هل سيكون هناك التزام عام بالتسامح. والاحترام المتبادل على سبيل المثالء 
أى هل ستكون هذه القيم موضع شجب كما كانت عند نيتشه الذى ريطها بقيم العبيد, 
وبالتالى بنظام مدمر لإرادة القوة؟ 

أى انضع السؤال بطريقة أخرى: هل يمكن ل 'فوكى" أن يتسامح مع المجتمع 
المدنى أكثر من نيتشه. حتى ولى بدا من الواضح تماما أن فوكو؛ مثل كائط؛ سيكون 
فى حاجة إلى مجتمع مدنى لتأمين العناية بالذات؟ 
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هوامش الفصل الخنامس عشر 


(١ )‏ أه واتكعامنا تمعطرنا) رعوأوعاتا5 صا لزلنة5 ىر :عع نلعلا أه دمتاناميع 8 عه طاأعععاتلا ,وأماماه اا 
. 17 ,13 ,54 - 152 .مم ,(1944 رجمعءط عزمدو آنا 

ابن ( ,53 م ,( 1973 عامه8 وأنومعط : عازملا معلطة ) ,لآب لمج لمهت لاصملزه8 رعطعععاوالطة طعرلماط 
. 4 .عوه 


٠ (‏ ) الميجع السابق.ء ص لا , ,586 1". بأعدها دآ عدالها 

(5) المريجع السايق.. ص لا , .عهها. العا مأ كمألهاا 

( ه ) المرجع السابق., ص 158 , .560 . ها مز كدالطا 

(5 ( بواتععهناتملا :موهعاطات) ,دعالصدصالدة عتتدتءمامداية أه ععناتاهط عط لصح عاعدعاعتلط! ,رع ااياعنا ععنم8 

. 65 - 64 . مم ,(1990 بعععرط موصت أه 

(7) المرجع السابق.» ص 715 . 

(4 ) المرجع السابق.ء ص 56 . 

(9) المرجع السايق.» ص ص 175-56" . 

0( المرجع السابق.ء ص .5١1‏ 

)١1١(‏ المريجع السابق.ء ص 55, لاط مععم هدام دز عطععجاءال( ما «مثتهاعء مآ أبكالابنا لأتمية ها كه عدن بردم 
ع7 احعتاألمط مآ عاألهبالآ/األما لصه تكأتماصنام/ا :ممتهعاتمعطنا ادلللالالا رمعصسطتداط لممطءاكا 
5 .م ,(1991,هعمةط واتمرعيذونا اأعدده© تمعهتتاا) رعمعتاعدوط لمع رمرم انأللاين غقا على ممطلادا 


-وروطتال عنأصقوة هطا ععناه لأضعوة عطا نزرط) عمفصجرم واطوعلتعممه عععومميهعرم” لماعيال 
".عع أمطه ممه عصهأوأععل ,كقرملا 


(17) معلة ع5 58 ,30 .مم بهاوم 51 ما بإفيط5 م :معباهلا أه عمتان امعط عاماعععاتل! ,ولماءا5 اع 
عطلودجاءآلا عماك ه1٠‏ 21 .م ,مدالوءالد8 معناو ممادثََمقْ أه عمنانامط عطا لصة عطعكجاعالة ,مع!آيودا 
ما دأ ععتلهذا “.ودأاامم! علاتاعمم صقم د نزادصه 5أ عرعطا" ,ومابرود مع 
05 25م رصع تمه 3501 عتادرعماكتيق أه عمتالاهظ عطا مه عللععجادال] ,ره 1 عدا 
)5 ( . 188 عع5 . 110 م راأيك لصد له60 لدملزه8 رعلاءكععاءالا 
)1١(‏ المرجع السابق.ء ص /3, .6و 7. ]ها مأ عمللا 1 
(11) المرجع السايق.. ص لا”١‏ , معه ". .)ها ما كمالهاط 
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)١7(‏ المرجع السابق.ء ص ,1١١١‏ مهد قيى1 . اناما مأ عدناهذا 

(14) المرجع السابق.ء ص ,.1١١١‏ .مع5 14 . 

05 8 .م بكعأو51:216 دأ لإلنط5 ىق :ععستلدلا أه دملأنامامط عامراءعجاع1ل! ,وأمأواع عع 
)2( ,أألاعا صة 6000 لرمبق85 ,عاعدعاعأالاا ص 117 , بعع5 51١1‏ . 

(١؟)‏ المرجع السابق., ص الا , .4556. 

(9؟) المرجع السايق., ص ص ١15‏ - 58 , موه 311 . .اها مأ عدألهاا 

(؟1) المرجع السايق.. ص 156 , .مهد 31١‏ . )ها مأعمالها 

(5؟) المرجع السابق..ء ص ١1814‏ , .همه ؟١؟.‏ .عملم 15 فأمقطممع 

(5؟) الميجع السايق., ص 165 , .موه /19؟؟ . .اها مأ كدألهاا 

إلقة المرجع السايق., ص ١٠؟‏ . .عه58 571097؟. دما رمأ وعتاهاا 

[فقة المرجع السايق.ء ص ١٠؟‏ , .مم15 ؟. 

إليية . 16 م بععأوعاها5 مأ ابتاك ىم تععنالدلا أه رمنان امعط ذاه لءكجاو ال روأمأها5 عع 
(9؟) ,لايي صق 6000 لمملاء8 ,روطع ععاوللا ص لا5ا , عه 711 , 


): ( المر جع السابق.. ص ١ثلاء‏ .ه1558 . . روتمأةا5 ع .عا هوه ركهبالة/ أقعتعائرنا أن وناكدأ مطا مه مواقم 
56 لأ لإلنناً5 ق زروعنالهلا 05 «متانااه/361] 50/168جاعألا! ص ص ١‏ - 319 . 


1م . ألاعا مأ عمألها! .260 رععه , 197 م ,الأبك لمة لهه6 لورميق8 رعطمعئؤوزلم 
(0١؟)‏ المرجع السابق.ء ص !19 . .566 71٠١‏ . ]ها مز كمناكا 

(5؟) المرجع السابق., ص 157 , .860 5091 . 

(2؟) المريجع السابق., ص ص 1975 - 14 , .موه 546 . برها مأ عدالهاا 

(0؟) المريجع السابق:, 158 , .عهه 55؟ .)ها مز كمتاهذا 

(1؟) المريجع السابق.. ص ١55‏ 5 .عهؤه؟ . ما وز عمناهذا 

(؟) المرجع السايق.. ص 1979 , .موه لم7 . 

(8؟) المرجع السابق.. ص 1915 , .مه قمه؟ . ]ها مز كدألهاا 


الها الم جع السايق.. ص ١١9‏ , .ممه 7.١‏ :م : كعناله/ا أه «متاساميه8 عام لامدجاعللا! روتمأهاع لدع 
,512168185 لأ لإلناة ص /اى . 


): ( 3 .م52 ,27 .م الأبط ممه لمهة لرملزه8 ,عام ععاوانم 
)5١(‏ المرجع السابق. 144 , .ممه 219 


ف ( فطع مجاع ال ,تع اآبوناء0 ععيم 8 عمد ,يها الهرممر مبيواك اه لتمافاط مع اع دعاولا أه أمناممم2 لممو ه روط 
25 - 119 مم ,المع القط عتأهرومادثيم أن عولالزمصط معطا لدرح 
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(؟:) لدعتالامط لص لددمالة أه عدتععدات عط1 مآ ,ولدعمالا أه لزإودادعمه66 عطا م0 ,عامععأوتلة طمامرلعترط 
.مم (1992 ,.ه وصتطةأاطبط غأاعاعها! :عأاهمممدالم!) ,مدووماة ١‏ اععطعالة برط لعذتلع ,بممعط]: 


3 ,1245 
(4:) المرجع السابق.ء ص ١751‏ . 
(5:) المرجع السابق..ء ص ١7085‏ . 
)1غ) الميجع السايق.. ص ١547‏ . اءزها مأ عواألهاا 
(47) المرجع السابق.. ص 1787 . 
(54) المرجع السابق.ء ص ١96.0‏ . 
(59) الميجع السابق., ص ١1١6١‏ . اها هآ كمنلها 
3 مه( . 122 .م ,اودالمعاله!]! عتاومماولية أه ععتازاموم مهطا لد علاعععاوالا ,رواأناة0 ععيوظ 
)1 0 +4 مم بعلهرهالا أه بروماهعدعء6 عطا م0 ,مامعجئؤعالة 
5م اما دأ قعألهذ! . 202 ععه , 125 م ,أأنا مضه لمه6 لصمتزوظ رملءعجاءالا 
(01) المرجع السابق., ص ص 731-196 , مم8 7015 . 
(04) المريجع السابق.ء ص ١796‏ , .590 5-3 . 
(50) المرجع السابق., ص 7١8 880. , ١127‏ . 
)3م( . 75 - 174 مم ,تصعالده تله عتتدرءمئدايظ أه ععتالامط عطا كمه مطعدجاءآلة ,رءاأباء0 وميم8 
(لاه) ها مأ كمألهاا . 242 مع5, 173 .م ,اتلاع لد له0ه6 لممرزع8 رماإعععاءالا 
(04) المريجع السابق.ء ص 5١48 526. , ١١8‏ . اها مأ كمللهاا 
(69 ( .123 .م ,قعأوع ج57 مأ لإلبطك ى ترععنالعلا أه ومتابام يفط اع لاععجاءالاا روأصلهاة .ع 
)٠١(‏ المرجع السابق., 174 - !5 » ,2|150 ص ص 718 - 11 
لذة غ<ع! مأععألهاا 1257 .م ,علدرمالة أه بزومادعدمه6 علا 00 ,عاععجاوالم 
(15) المرجع السابق.ء ص ,لاها١‏ )ها مآ كمتلها 
[(ذة . 124 .م ,رمعالصه نحط عتاأدعمادايق آه ععنالاوط هنا مه عطعععاءالط! ,ععاييؤهما ومنمرظ 
زقلة . 1258 .م ,قتقرماا أه بزو هادوصعء عطأا م0 ,ولع ععاعالم 


(15) المرجع السايق.,ء ص ص 1950 - 01 . 
(11) المرجع السايق.. ص 1551١‏ . 
(17) المرجع السايق, ص 1731١‏ . 
(14) المرجع السابق.» ص 1751١‏ . 
(19) المرجع السايق., ص 13731 . 
)7١(‏ المرجع السابق.؛ ص ص الال1١1‏ - 1لا . 
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(1) المرجع السابق.ء ص الاا١‏ . جره مأ عمثلهاا 

(75) المرجع السابق.؛ ص ١511١‏ . 

(5) الرجع السايق.» ص ١9/1‏ . 

(94) المرجع السابق.» صن 17/5 . 

(70) المرجم السابق..ء ص ,لاه؟١‏ أه تالمع عط لصة عطععجاهال! ,كم أبينهنا معة ,مهلخ ده مأ عوآلهاا 
مق أده 201 عقأهمومادانة ص 175 + 


(ك/) ( 1993 ,تعأعنااء5 2 رممز5 : مممما ) بالنتدعناه" افطءالة أه ووتعهدط فط ,ععاالالا معصول 
ا 0 - 69 .مم 


(لالا) بالامرراطقع اببدط نزط لعاثله برقلهه8 اابمصنسوع صا #أصع مامه طوتامع دا غهطللا” باانتهعيه] إعطءالقل 
. 50 , 48 - 42 .مم (1984 بككامه8 ممعطاموط عازهلا هلحا ) 
032( 49 _م مجع اانتدعياه؟! مز "رتعيرزه بعولعاتلاميكا رهعهم5. ,اابتهميم؟ اعطماالة 


[لفةا .لع ,ونطاب© ,روندمم ,ععتاتاه5 باللتمعبامع أعطعأل]ة مز “بومقمعة لصة عملالا20 ,اأنوعيه] أمطع]ايا 
. 84 -83 .مم ,(1998 رعولعلانم8 تارملا ناملا ) ,تنقتاجأاك! .لا معمعرياها 


[ 09 .28 - 219 .مم باانتدعيهط اعطءأا] أه ممماععهم ع6 ريعلاتانا 
ركم «معطامدط : عازملا برولط ) رصدلترزفط5 معدل عممكا بطعلصب6 0لصضة عماامهدأنا بالنهعنام] إعطدالة 
4- 28 . مم ,( 1997 ,كعامم8 

(85) المرجع السابق.ء ص ص 5 08 

(85) المرجع السايق.ء ص ص "لا - غلا . 

(44) المرجع السابق.ء ص ص ٠١‏ -1. . 

(80) المرجع السابق.ء ص 5١6‏ . 

(81) المرجع السايقء ص 5١6‏ . 

(87) المرجع السايق., ص 5١5‏ . 

(مم) 105 م رعالأاب© رتونوهط ,كمتالزه2 باانتهعده؟ أمحاء1ةال لمعنه امطءالة مذ "عسوم م0 

(3م) علا أه عمناناعمع مرو ل! عط أه ودأمواوع8 عط أبامطظ”" ,ددتهدا5 عأنوالةا بز لماتلع باأنهعناه"] اعطو نالا 
4 - 203 .مم ,1993 ,لزهلا 2 : 21 ,لرمعط]” أصعتائلمط "كاع5 

(.4) المرجع السابق. ص 5١5‏ . 

633 , 33 .م ,1993 ,15 .طعظ رءااطيامهعع8 بولا "بأمعزطمق لحو أعه زطناك ”عمددوو5اعل؟ بعلمقزهلم 
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الفصل السادس عشر 


الاستجابات النسوية 
للمجتمع المدنى 


0137 


١‏ - العام والخاص 


أظهرت المناقشات التى دارت حول المجتمع المدنى فى الجزء الأخير من هذا 
الكتاب توترًا مستمرا بين القرد كصاحب حقوق؛ يمتلك الحرية فى تحديد طريقته قى 
الحياة؛ والفرد كمواطن عليه الامتثال لما تطرحه معايير القضيلة المدنية من توجيه 
وإرشاد. بالإضافة إلى ما يشير إليه هذا التوتر من وجود عالمين مهمينء يمارس فيهما 
الأقراد حياتهم. أولاً هناك المجال العام «1هه: ءناطلام هما عالم مشترك بسواء كان 
متمثلاً فى السوقء أى مكان العملء أى الوضع السياسي. حيث نجد الأقراد فى هذا 
المجال العام يتفاعلون مع بعضهم البعض للشراء أو البيع» لكسب العيش أو المساعدة 
قى وضع سياسة عامة. ثانيًا هناك المجال الخاص اقه؟ 316/ة,م »10 الذى يتمثل فى 
محيط الأصدقاءء والأسرةء والدين, والعلاقات الجنسية: والجمعيات الطوعية . 


وعندما يدخل الأقراد المجال العام لمتابعة ما يضعونه لأنفسهم من غايات: فقد 
يحملون معهم ما يتتمى إلى المجال الخاص من قيم يروجون لها ويعلون من شأنها 
بشكل أو بآخر فى المحيط العام. ققى العملء على سييل المثال: قد يطلب الأقراد 
إجازات لقضاء أعياد دينية. أى أنهم عندما يتناولون فيما بينهم مسائل سياسية قد 
يآأخذون مواقف تنم عن توجهات أخلاقية تعلموها فى ديانتهم. فتلك القئة من التاس 
الذين قد تطالبهم تقاليدهم الدينية بالتنصل من الإجهاضء قد يتبنون هذا الموقف قى 
إطار سياسى عندما تطرح سياسة الاجهاض للمناقشة. ولاريب أن طبيعة القصل بين 
العام والخاص لاتتهغ0ء01 6غهناةام/ء1اطدام 156 تتمثل فى أن الافراد عليهم الرضوح 
لحكم معايير عامة مشتركة قابلة للتطبيق على جميع المواطنين بغض النظر عن قيمهم 
الخاصة. ومن ثم فيحكم هذا الالتزام لابد للأشخاص أن يتقيلوا وجود حدود على 
مدى تشديدهم على قيمهم الخاصة داخل المجال العام. فالمجتمع المدنى؛ على سبيل 
المثالء قد لا يستطيع حماية حقوق الجميع؛ إذا ما تم فرض ديانة واحدة على جميع 
أعضاء المجتمع. فرغم انه قد يكون ممكنًا لأحد الأشخاص أن يروج داخل المجال 
العام لإحدى توجهاته الدينية الخاصة بصدد قضية الإجهاضء قلن يكون من المقبول 
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مطالبة الدولة؛ كجزء من هذا الجهد؛ بأن تجعل من أحد الأديان دينًا بسائدًا على 
جميع المواطنين. وأخيرا فإن علاقات العام والخاص فى المجتمع المدنى تفترض أن 
العالم الخاص يجب أن يُعلم الناس احترام معايير الحياة العامة. فيجب التشديد على 
احترام حقوق الآخرين داخل محيط الحياة الخاصة: فى الكنيسة والأسرة, 
والجماعات, والجمعيات التى يتم الدخول إليها طوعا . 

قالفصل بين العام والخاص عندما يدرك كعلاقة تّحول دون مشاركة الأقراد 
الكاملة فى المجتمع فإن هذا الفصل يصبح مرتبطًا بالظلم؛ وعدم الإنصاف. 
ومناقشتنا للحركة النسائية فى هذا الفصلء مثل مناقشتنا للماركسية قى الفصل 
الرابع عشرء بستقوم بالتحقيق فى ذلك الزعم القائل بأن المجال الخاص فى المجتمع 
المدنى قائّم على استبعاد فئات بأكملها من المجال العام: فى حالة الحركة النسائية 
نحد الفئة المستبعدة هى التساءء والسبب فى ذلك هى النوع :968508, وفى حالة 
الماركسية كان المستيعدون هم العمالء والسبب هو الطبقة 5وها». 


؟- إسكات النسام 

تقف معظم البحوث التى كُتبت إبان السنوات الأخيرة فى تاريخ النظرية 
السياسية على إظهار الطريقة التى تُصاغ بها العلاقات بين المجالين العام والخاص - 
فى تاريخ النظرية السياسية -- لتنفى عن النساء قرصتهن فى المشاركة الكاملة فى 
المجال العام. فقى كتابها "الرجل العامء والمرأة الخاصة" -مهللا عأدبارط ,مدالا عأاضم 
تقول "جين بيتك إلشتاين" قاو عكاطاء8 هقول: إن تاريخ التفكير السياسى 
يظهر إلى حد كبير وجود التزام من جانب المفكرين السياسيين برفض الاعتراف بما 
للنساء من مكانة شرعية فى المجال العام.!') ويبين هذا التحليل لتاريخ النظرية 
السياسية كيف أن النساء - فى إطار النظرية السياسية - قد تم تسكينهم فى المجال 
الخاص بحيث ارتيطن دائما 'بالنشاط الجنسى ل#الهنهاة5: ومعدلات الولادة بطالماقم, 
والجسد (صور من التدنس والتحريمء ورقى من الاعتمادء وقلة الحيلة, 
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والهشاشة)."9") قى المقابل لا يّجْوّل المجال العام النساء أية قدرة على المشاركة 
الكاملة كشخصيات مساوية للرجال. فالحقيقة أن المجال العام يُبدى ميدًا نحى تعريقء 
بل وتقييد المجال الخاص بطريقة تصيح بها أصوات النساء غير مسموعة فى العالم 
السياسى. والسياسة فى جزء منها تمثل دقاعا محكمًا ضد قوة جذب المجال 
الخاصء وإغواء اليعد الأسرى 30ذاةهدة أه وكداا وطاء واستنهاض القوة النسوية"9) 

ولا شك أن التطبيقات السياسية المتعلقة بالمرأة فى هذه الرؤية لا يمكن 
إخطاؤها. حيث يفترض أن يكون المجتمع المدنى يمثابة العقد الذى يمنح نفس الحقوق 
لجميع المواطنين. ولكن بناءً على قراءة "كارول بيتمان” «ه«ه:ة5 6اه:ه© للعقد 
الاجتماعى الذى وضعه مفكرى المجتمع الحديث المجتمع مدنى؛ فإن هذا الأخير قد 
تمت صياغته قى الواقع كعقد بين الرجال. عقد أخوى ع تتلدمه لهمعام؟ دقصى 
النساء عن أى دور مهم فى المجال العام» ويحدد حياتهن كشاغلات لعلاقة أقل شانًا 
بالرجال مِن التاحية المنياسية والاجتماعية والاقتتصادية,0) إنه عقد يكرس فى 
جوهره نوعًا من البطريركية لا60هةاهم, والتى سترد بصددها تفاصيل اكثر فى 
الجزئية الرايعة من هذا الفصل عند مناقشتنا لكتاب آخر من كتب "بيتمان" المؤثرة, 
وهو كتاب "العقد الجنسى"*) 7206أدمت لقناناه5 1506 

وقبل الانتقال الى هذه المهمة من المستحسن أن نقدم مزيدًا من التقفاصيل حول 
الطريقة التى تُدرك بها الكاتيات التسائيات ما تم من صياغة مفهوم المجال العام من 
خلال تقاليد النظرية السياسية. وفى سبيل هذا أردنا مناقشة اثتين من المفكرين 
اللذين يمثلان أهمية قاعدية لفكرة المجتمع المدنى: وهما "هيجل . وجون ستيورات 
مل". فالتقد النسائى الذى نورده هذا لهذين الكاتبين يعد ذا أهمية خاصة: وذلك لأنه 
يي كيف أنه حتى المفكرون الذين التزموا بفكرة منح حقوق متساوية للجميع- مثلما 
يجب بالطبع على مؤيدى المجتمع المدنى أن يقعلوا- يمكن أن ينتهوا إلى تبنى مفهوم 
عن دور النساء قى المجتمع يتكر عليهن حصة ملائمة فى المجال العام بحيث يمكنهن 
الإقادة الكاملة من هذه الحقوق. 


041 


" -- النظرية السياسية والنقد النسائى: هيجل» ومل 


فى كتايه "فلسقة الحق” 2106 أه لإنامهده11ط6 ذكر هيجل ان "مصير" المرأة 
مآله فى الأسمرة: وأن "الإخلاص للأسرة هو الاطار الاخلاقى لعقلها."ل) هذا ما يعنى 
عند 'إلشتاين أن الرجل فقط عند "هيجل؛ فى إطار العلاقة بين الزوج والزوجة؛ هو 
القادر على الاندماج بصورة كاملة فى الاطار العقلى للدولة: بما فى ذلك الهياكل 
العامة مثل الاقتصاد, والنقايات. وهذه الحقيقة إنما تَمكن الرجال من دخول المجال 
العام كفاعلين, ونشطاء سياسيين: وأشخاص يسعون إلى تحقيق غايات ذاتية. فى 
حين تفتقد النساء فى الجاتب الآخر إلى فرصة مماظة لأن هويتهن قد تموضعت, 
وقامت إلى حد كيير على متطلبات الدور الذى تقلدنه كزوجات: وأمهات7") فهن 
لا يقمتعن بشاى أخلاقى إلا بقدر كونهن زوجاتء وأمهات يساهمن فى مشاركة 
أزواجهن: وأبنائهن فى العالم العام للمجتمع المدنى. فقيمة المرأة إنما تتيثق عن 
ارتياطها يالرجل الذى يسمح لها يأداء دور الزوجة؛ والأم. وبالتالى فإن النساء لسن 
قادرات أى حتى مهتمات يالإفصاح عن مصالحهن كشخصيات يتمتعن بخصوصية, 
ويسعين للدخول إلى العالم العام للعمل» والسياسة فى سييل إتجان تلك المصالح. 

بناءً على هذه الرؤية يتضح أن النساء موجودات لمساعدة؛ ومساندة الرجال فى 
دخولهم العالم العام, والانخراط فى كثير من الأنشطة المتاحة هناك. فى حين سييدو 
الأمر أقل ملائمة يالنسية للنساء أن يأخذن دور ممائلاً للرجال. كما أن مسالة ما إذا 
كان يجب أن يحصلن على دور مماثل لدور الرجال لا نجدها مطروحة فى نظام تُوْحَذْ 
فيه مسألة كون النساء لا يحتجن أو يطالين بمثل هذا الدور كقضية مسلم يها. 
والحقيقة أنه بتعريف المجتمع على طريقة “هيجل” لا تصيح مسالة توسيع المجال العام 
أمام النساء ذات أهمية, أى اهتمام أساسى. 

أما 'جون ستيورات مل" فكان موقفه أن التساء لايد أن يُمتحن الفرصة 
للمشاركة فى المجال العام مثلهن مثل الرجال. وقد دفع فى مقالته "إخضاع النساء” 
1 أ0 (اوأاءوزطنا5 يبأن مبداً المساواة "الذى لا يعترف بأية سلطة: أى امتيان من 
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ناحية: ولا بانعدام القدرة من ناحية اخرى” يجب أن يكون يمثاية القاعدة الأإساسية 
لتنظيم العلاقات بين الجنسين 9) . مع ذلك فالنساء؛ حسب 'مل؛ يُعاملنَ كالجوارى 
إلى حد كبيرء حيث يتصرف الرجال كما لى كانوا أسيادًا عليهن. ففى حين ألغيت 
العبودية وسط الرجال نجدها وسط النساء وقد تحولت شيئًا فشينًا إلى صيغة من 
التبعية أكثر لطفًا.'() فإخضاع النساء مكرس من خلال نظام من العلاقات 
الاجتماعية والسيطرة تتمثل بؤرته فى الأسرة التى تصمم- وحفاظًا على سيطرة 
الرجل- “كمدرسة للاستيداد" تتغذى فيها فضائلء بل أيضًا شرور الحكم المطلق 
بشكل واسع(١').‏ وهذا الوضع بما يتسم به مسن غياب لتعليم القيم الديمقراطية 
للأطفالء لا يقوم بإعاقة التقدم نحى الديمقراطية فى المجتمع ككل وحسب(!'): بل 
كذلك يقضى على آمال النساء فى تطور ثقافى كامل محولا إياهن إلى أشخاص 
يفصحن عن 'وهنء وطفولة فى الشخصية"9') . كما أن هذا الظرف يعد ضارا أيضا 
بالرجال لأنه عندما يتزوج رجل من امرأة تتصف "بذكاء أقل' مسيجدها يمثاية الحمل 
الميت(*) 0684 أو ريما أبسوأ من الحمل الميت» حيث تكون عائقًا أعناء أل 
طموح لديه فى أن يكون أفضل مما يطاليه به الرى العام( . فالزيجة الصالحة بين 
طرفين متساويين تسمح بلا شك يوجود احترام متبادلء وذلك لآن كلاً من الطرفين 
يرى الآخر كمساهم فى تطوير القدرات العليا لكل منهما ١9‏ , 

فلايد أن يكون الهدف الرئيسى للمجتمع؛ بالتسبة ل "مل" ومثلما رأيتا فى كتايه 
'يصدد الحرية" لثنهطنا 00 هى تأمين الحرية لكل شخصء لأن المرء لا يمكته الارتقاء 
إلى حالة الكائن الأخلاقى الروحاتى الاجتماعى إلا فقط بصفته شخصا حر وإذا 
كان لهذا الهدف أن يتحقق للتساءء والرجال معا فلايه للمرأة أن عامل على تح 


(*) ؛ذأواء٠!‏ 0620 هو حمل ا ثقل' الشخص أو الشىء الذى لا يستطيع ان يتحرك بنقسه. وهى مصطلح 
أحياتاً ما يكون مرائقاً ل 020 0620 الذى يعنى الحمل الساكن: حمل غير قابل للتغيير من حيث الموقع 
أى المقدار كالحمل الناشئ عن ثقل المواد الممستخدمة قى انشاء السقف او الجسر. انظر -ما هوك :تاسمه © 
ممعرط زاأقععنتدنا عولقطويقت0 ,طكتاومع أه لإنقدمتا 916 لهدمتاهوره! 1946 وأيضمًا: المورد قاموس 
إنجليزى عريىءدار الطم للملايين» ٠٠٠١‏ (المترجم) . ' 
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متساو مع الرجل.(* ')وقد اقتر ح "مل" أن النساء يجب أن يكن قادرات ت على المشاركة 
فى الحياة العامةء وينخرطن قى الشئونء والمهن العامة.('') ولكن فى حين داقع "مل" 
عن موققه هذاء فقد اقتنع كذلك ٠‏ وفى الوقت نقسه » بأنه لابد أن يكون للنساء حق 
البقاء فى المنزلء وتدعيم الأدوار التقليدية للزوجة: والأم. والحقيقة أن اختيار الزواج؛ 
حسب "مل”, إنما يشير إلى أن المرأة تقوم باختيار إدارة المنزل» وتكوين أسرة كمطلب 
أول يقوم على بذلها طوال ما يقتضيه هذا الغرض من سنوات محداتا فيب د كان 
لا تتيرأ فقط من الأهداقء والمناصب الأخرى بل من جميع ما لا يتسق مع متطلبات 
هذا الدور 09) , 

تنتقد 'سوزان مور أوكين" 0148 #عااهق1 0هددن5 تقديم "مل" لهذه الرؤية 
لما تفترضه من "عدم إمكانية التغيير فى البناء الأسرى”. فهى تدفع بأن "مل" قد فشل 
فى مناقشة صدى البناء الأسرى على حياة النساءء" وهذا الإخفاق إنما 'يشكل فجوة 
فى هذا القكر النسائى, الأمر الذى تسعى الحركة النسائية الحالية لمعالجته"(8) . 
فالمسالة ذات الأهمية عند "أوكين" أنه رغم قبول "مل" لفكرة ان النساء لابد أن يكن 
قادرات على تدعيم اتقسهن ماليّاء فهو قد رفض فى كتابه "استعباد النساء' فكرة 
"أنهن يحب أن يفعلن ذلك". وذلك لأثه شعر أن هذه الممارسة من شأنها الاضرار 
يقدرة النساء على أداء أدوارهن كزوجاتء وأمهات. علاوة على أنه رغم ادراك "مل' أن 
الأسرة تقف حائلاً بين المرأةء وتحقيقها للنجاح المهنى: فقد "تغاضى عن مسالة 
استمرار وجود هذا الحائل بالنسبة لمغظم النساء." فهو لا يناقشء على سبيل المثال, 
المشاركة فى الواجبات المنزلية كطريقة لتمكين النساء من دخول المجال العام.("') 
ورغم إشارته إلى ضرورة المشاركة الكاملة من قبل النساء فى الحياة العامة, فإن 
"أوكين تزعم بأن قبوله للأطر الأسرية التقليدية تضع حدودا خطيرة على مدى إمكانيته 
فى تطبيق مبادئ الحرية والمساواة على النساء المتزوجات"7 ') . ويطريقة مماظة, تشير 
إلشتاين إلى أن المساواة التى راود "مل" الأمل فى إنتاجها داخل الأسرة لا يمكن لها 
ان تتحقق طالما أنه اعتنق 'رؤية تقليدية للعمل داخل الأسرة قائمة على أن يكون 
الذكور فاعلين: وعاملين خارج المنذل (3). 
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وحتى بالنسبة لمفكر من طراز "مل الذى أراد أن يقود المرأة إلى طريق المجال 
العام كطرف مقتساو مع الرجل تبقى المشكلة الرئيسة التى لم يتطرق إليها "مل" هى 
الحاجة إلى إعادة تشكيل المجال الخاص يطريقة تتيح للمرأة المشاركة الكاملة فى 
المجتمع. والافتقاد المماثل للاهتمام بالأسرة فى مجتمعنا اليوم قد يؤدى إلى النتيجة 
نفسها بالتسبة للمرأة. خاصة أن وضع الأسرة يدلاً من ان يكون مكانًا قائمًا على 
المشاركة فى الواجيات يحيث يمكن لكل طرف راشد أن يشارك قى الحياة العامة 
هاهو يصير حائلاً ون وصول المرأة الى هذا المجال العام. ولسوء الحظ فإن 
المنظورات الخاصة بِكُتَّاب من أمثال "مل". وهيجل” لا يمكن ان تساعد القراء 
المعاصرين على تكوين الفهم السليم لهذه الاوضاع, وبالتالى نقدها. وهذا هى بالضبط 
السيب فى أن تكون الانتقادات النسائية التى وجهت لكتاب مثل 'مل"؛ و"هيجل” على 
درجة كبيرة من الأهمية. فنحن من خلال المنظور النسائى يمكتنا أن نضع أيدينا على 
كيفية إخفاق المجتمع المدنى الحديث فى مسايرة التزامه بإعلاء المساواة بالنسبة 
للنساءء والنتيجة أننا عد فى وضع أقضل لاقتراح العلاج. وفيما يلى فى الجزئية 
التالية؛ وياستخدام المنظور النسائى؛ نناقش العقد الجنسى ل "بيتمان". وفى الجزئيات 
التالية نناقش؛ ومرة أخرى باستخدام هذا المنظور؛ مناح مخلفة لتحقيق مجال عام 
يتسع للنساء كأطراق متساوية» ومجال خاص يدعم هذا المسعى. 


4-بيتمان وأوكين بصدد البطريركية 

إن الحجج التى قدمها كل من "هيجل. ومل" إنما تشير إلى عجز عن المعالجة 
الفعالة لما إسمته "بيتمان" ب العقد الجنسى 5186م !8ئ2اهد ؛ ذلك الظرق الذى 
ترمز إليه السلطة البطريركية أو الأبوية للرجل على النساء. حيث إن الرجال فى 
إرسائهم المجتمع المدنى إنما يقعلون ذلك من منظور يوحى بأن النساء ليس لديهن 
نفس "الخواص والقدرات” التى للرجل. وهم يستخدمون هذه الحجة فى سبيل إرساء 
مجتمع يضمن لهم حرية مدنية؛ أى حقوقًا أساسية. فى حين تصبح النساء خاضعات 
لسلطة الرجال الأبوية ؟") . ونتيجة لهذا السعى تفوت النساء الحقوق نفسها التى 


045 


يحصل عليها الرجال. وفى هذه الجزئية بستعرض بعض التفاصيل من العقد الجنسى, 
وذلك أولاً من خلال الإشارة إلى عناصر رؤية "ييتمان” لهذا العقدء ثم الانتقال إلى 
مناقشة ما طرحته "أوكين" من بديان حول هذه المشكلة. 

بالنسية ل "ييتمان” هناك تقسيم جنسى للعمل فى مجتمع مدتى تحكمه الشرائع 
البطريركية. فقى مناقشتها اطبيعة العملء على سبيل المثال: تدفع 'بيتمان يأن النساء 
فى النظام البطريركى الحديث يصبحن تايعات للرجال. والعلامة الأولى على هذا القول 
تجدها فى حصول النساء على سبل عيش هن من أزواجهن. 'فالمرأة تعتمد 
ما يجود به زوجهاء ولا يسعها فى ذلك إلا مجرد السعى لأن يكون لها "سيد خيّر"9) . 
وهذه العلاقة نجدها واضحة فى المجتمع يبْسره. فالحقيقة أنه فى الإطار الحديث 
للمجتمع المدنى ورغم ما يمتلكه النساء من مكانة قضائية مساوية لمكاتة الرجال فهن 
لا يتمتعن بالمكاتة أى الفرصة نفسها التى للعمال الذكور. فمعظم الرجال يمكنهم 
الدخول إلى ,سوق العمل كعمال أحرار ليبيعوا قوة عملهم نظير أعلى قيمة معروضة. 
لكن العاملة غير الحرة- فى هذه الحالة رية المنزل- تفتقد إمكانية "المقاضاة فيما 
يخصها من أملاك بما فى ذلك قوة عملها"9؟") . فالزوجة لا يمكنها أن تكون فى حلٍ 
من التعاقد على بيع قوة عملها إلى زوجها وتقاضى الأجر منه؛ ومن ثم يصبح عمل 
المرأة شكلاً من أشكال "الخدمة المنزلية"مءابصده عنامعصمك (0") , 

وأحد الأسياب التى قدمت يصدد منح الرجال مكانة العمال الأحرار الذين 
يمكنهم بيع قوة عملهم فى السوقء هى بلا شك أتهم سيكونون قادرين على كسب 
ما يكفى من المال لإعاشة أسرهم. مع ذلك تجد أن الرجال لا يمكنهم إعالة أسرهم 
بمفردهم؛ وهى الأمر الذى يئخذ فى تزايد وطأته فى المجتمع المدنى الحديث, ويالتالى 
يجب على التساء أيضنا أن يدخلن المجال العام للعمل!") . ولكن عندما يدخلن النساء 
إلى مجال سوق العمل فإن ما يكتشفونه هى وجوب "أرستقراطية" من العمال الذكور. 
إنتها تلك الأخوية التى لا تقتصر على تحديد متىء وما إذا كانت المرأة ستعمل أم لاء 
بل تمتد كذلك» وفى حال انضمام الزوجات للعمل؛ إلى تخصيص أقضلء؛ وأعلى 
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الوظائف راتيًا للرجال. وبالإضافة إلى حصولها على أجر أقل مما يتقاضاه زوجهاء 
تجد الزوجة العاملة نفسهاء ويعد عودتها إلى المتزل فى نهاية اليوم؛ مسئولة عن 
الواجبات المنزلية ورعاية الأطفال ") ٠‏ 

إن البطريركية حقيقة متغلغلة قى المجتمع المدنى الحديث ليس فقط بالنسية 
ل 'بيتمان" بل أيضا بالنسبة لكاتبات أخريات. على سبيل المثال: تُقصح السيطرة 
الذكورية عن نقفسها عند :سوزان أوكين" فى شكل من العنف الصريح ضد النساء 
داخل الأسرة» وهى الواقع الذى ينتشر ينسب ويائية 5 م0601 أمع. ولم يعد 
المجتمع المدنى متسامحا مع العنق ضد النساء بخلاف ما كان فى الماضى عندما 
كان متاح للرجال بحكم القانون أن ' يأديوا” 60351156 10 زوجاتهم: ورغم ذلك فإن 
عنف الرجال ضد التساء لا يزال على أية حال بكامل شدته#") .علاوة على ذلك قإنه 
سيكون من الخرافة أن نزعم بأن الفصل بين العام, والخاص يتطلب عدم تدخل الدولة 
فى حياة الأإسرة. فحقيقة الأمر أن الدولة إنما تتدخل قى الإطار الأسرى ياسم 
المحافظة على هياكل سلطوية ذكورية غير عادلة؛ وذلك برقضها سن قوانين تعاقب على 
الاغتصاب الزوجىء وأيضا عندما لا تمنح النساء - حتى وقت قريب - ما يحتجن إليه 
من استقلال عن طريق السماح لهن بنقس الحقوق التى يحصل عليها الرجال فى 
مجال العمل والسوقء والسياسة ('") . كما أن هذا الحيز العام الذى يسيطر عليه 
الرجال: والذى لا يضمن للتساء سوى خيارات مبتورة وناقصة» (مقارنة بالرجال) 
نجده يتكرر مرة تلى الأخرى من خلال عملية التنظيم الاجتماعى التى تعلم الفتيات 
الصغيرات أن يتوحدن دانَّمًا مع الدور المدعم للم بحيث لا يتوقر لهن؛ على خلاف 
الصبية؛ القرصة لتعلم أن يكون لديهن طموحات توجههن نحو المطالية يمشاركة كاملة 
فى المجال العام. وأخيرا نجد أن مطالب النساء فى الحيز أو المجال العام لا تُمنح 
الشرعية نقسها الممنوحة لمزاعم الرجال. أحد الأمثظة على هذا الواقع نراه قى الانحياز 
ضد المرأة 35آط 60064و داخل المحاكم. حيث لا تؤخذ قضايا النساء مبّخذ الجد 
خاصة فى أمور تتضمن مصالحهن الحيوية مثل العنق الأمسرىء ونققة الطلاق» 
أى مسائل خاصة بإعالة الأطفال () . 
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المسالة التى نريد تناولها على مدار ما تبقى من هذا الفصل تتعلق بضرورة 
إعادة تشكيل المجالين العام والخاص؛ بحيث يمكن أن تتحقق أهداف المجتمع المدنى 
من أجل الجميع: متيحة بذلك للنساء فرصة المشاركة الكاملة فى الحياة العامة. وقيما 
يلى من جزئيات هذا الفصلء ننوى استعراض عدة مناح مختلقة وضعتها عدة كاتيات 
نسائيات فى سبيل إعادة صياغة العام والخاص. حيث لايد من التوضيح هنا أن 
الانتقادات النسائية للمجتمع المدنى تتضمن أصوانًا مختلفة. والرؤى التى نحن يصدد 
مناقشتها تشتمل على تصور ليبرالى نجده عند "أوكين". ورؤية لتمكين النساء عند 
“كاترين ماكينون" «مهصهكاءةال! ودنارهط1د.: بالإضافة إلى رؤية لحوار انساتى تقدمه 
"إلشتاين" ورؤية ماركسية نجدها عند “ناتسى هارتسوك" 5006ا0ةة! 00هلاء والمنظور 
النيتشوى الذى نادت يه "كاميلى بأجليا" قتاوده عالتسده. 


ه - أوكين ووجهة النظر غير القائمة على الجنس: المقهوم الليبرالى 
تنطلق مقارية "أوكين" فى إعادة صياغة المجالين العام والخاص من مفهوم 
الوضع الأصلى 5ه518هم (108و1:ه عند "رولن". فكما استعرضنا فى الفصل الثانى 
عضن وضع أرواو” متطون عرشي : أسمأء الوضيع الأصبلى» تتخده من خلظه مبادوة 
العدالة التى من المفترض أن يدعمها جميع أعضاء المجتمع. فجميع الأطراف فى 
الوضع الأصلى يتميزون بالعقلانية» ورغم أنه ما من أحد يعى ظروفه الخاصة بما قى 
ذلك طبيعة المواهبء والمهاراتء والقوة العقلية التى يتحلى بها المرء قى المجتمع 
الحقيقى؛ إلا أن الجميع على دراية بالحقائق العامة الخاصة بطريقة بتاءء وعمل 
المجتمع. من منطلق هذه الرؤية يجب على الأفراد فى الوضع الأصلى أن يحددوا 
مبادئ العدالة التى من شأنها أن ترشدهم إلى الطريقة التى يجب أن تتوزع 
بمقتضاها المناقع الأساسية قى المجتمع بما فى ذلك الحقوقء والحريات. والمشكلة فى 
رؤية "رولن؛ حسب "أوكين؛ أنه لا يضمن مناقشته الحقائق العامة قضية النوع؛ وكيف 
أن النوع إنما يبنى المجتمع بطرق تقلص من فرص النساء!'") . قبالنسبة ل "أوكين" 
يمثل الوضع الأصلى أداة فعالة قوية تسمح للمرء أن يضع فى اعتباره "تقاليدء 
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وعادات» وأعرافء وشرائع من جميع وجهات النظرء وهى ما يكفل لميادئْ العدالة أن 
تكون مقبولة من قبل الجميع"7"') . مع ذلك تكمن المشكلة فى أن "روا" لا يستخدم 
الوضع الأصلى للنظر والبحث فى “عدالة النظام القائم على التوع”. ذلك النظام الذى 
يضرب "بجذوره فى الأدوار الجنسية للأسرةء وتفرعاتها الممتدة فعليًا فى كل ركن فى 
حياتتاء والذى يعد أيضًا أحد الأنظمة القاعدية المجتمع "79) ٠‏ 

فى صياغة: وتطبيق مبادئْ العدالة يجب على جميع الأطراف فى الوضيع الأصلى 
أن يكون لديهم دراية بأن نظام المجتمع القائم على التفرقة بين الجنسين :96506 116 
هنناءناماة إنما يضر بمصالح المرأة (2') . هذه الدراية تسميها "أوكين" "وجهة نظر 
النساء" 088:ه/< 04 01016م51800. والقصد من تضمين "أوكين" لوجهة نظر النساء هو 
المطالبة بأن يتم وضعها قى الاعتبار على نحى كامل من قبل جميع الأطراف فى 
الوضع الأصلى : الرجال مثل النساء. وعندما يتم التشاور فى ضوء هذا المتطلق 
يمكن وقتئذ أن ينتج عن الأمر مجموعة من المبادئ العادلة. تقول "أوكين: "إن مفهوم 
وجهة نظر النساءء بما يعتريه من مشاكلء إنما يشير إلى استحالة تطوير نظرية 
إنسانية أخلاقية وسياسية كاملة إلا بمشاركة كاملة من الجنسين كليهما. على أقل 
تقدير سيتطلب هذا أن تئخذ النساء مكانهن مع الرجال فى حوار بأعداد متساوية 
تقريباء ومناصب مضاهية فى تأثيرها "(9). 

إن الوضع الأصلى المنقح, أى الذى يتضمن اعتبارات "لوجهة تظر النساء' من 
شأنه أن يوضح "عدم اتساق ميادئ “رولن" للعدالة ' مع مجتمع قائم على نظام يفرق 
بين الجنسينء ومع أدوار الأسرة التقليدية"9') . وهى ما يوحى بالنسبة ل "أوكين" بأن 
مبادئ "رولز” فى العدالة من شأتها أن تنص على ألا يتخذ من النوع بعد ذلك قاعدة 
لتوزيع المناصب والقرص سواء داخل الأسرةء أى خارجها. قلا يجب على النساء أن 
يتحملن نصيب الأسد فى مسئولية الواجبات المنزلية» ورعاية الأطفالء بل يجب أن يتم 
تقاسم هذه المسئوليات بما يتيح للنساء امتلاك خيارات غير محنودة بصدد نشاط 
الحياة العامة أسوة بالرجال. فما يتضمنه هذا الطرح لا يقف عند حنود الفرص ‏ 
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العادلة فى الوظاكقء بل يمتد إلى فرص المشاركة السياسية الكاملة. وأخيرًا يمكن 
القول به ليس مقدرًا لمسئلة الالتزام ياحترام الذات ؛6وموه:/01ه - ذلك الجانب 
المحورى فى مفهوم “رولن" عن العدالة"- أن يكون تاجهًا فى مجتمع تُجبر فيه الإناث - 
بحكم اتعدام المساواة الاجتماعية والاقتصادية , بسبب النوع - على تولى أدوار 
خدمية للرجال!") . 

لا شك أن موقف "أوكين" يتطايق مع المقاهيم الليبرالية للمجتمع المدنى. قمن حق 
كل فرد أن يمنح الحقوق نقسهاء كما لابد من إزالة أى وكل عقبة من قبيل النوع 
والعرق , تقف دون انتفاع الأقراد بهذه الحقوق. قبصياغة السياسات العامة بما يتفق 
مع مياق العدالة عند “رولن"؛ أى يمنح حريات متساوية للجميع سيكون من الضرورى 
ألا تكرس السياسات العامة والقوانين أية تفرقة اجتماعية بين النوعين”[4") ٠‏ وبالرغم 
من أن "أوكين””؛ منطلقة من مناقشة وجهة النظر النسائية؛ مصرة على أن تكون جزم 
من التشاور الذى يجرى فى الوضع الأصلىء فإن ما تتوقعه - فى ظل إضافة وجهة 
النظر النسائية, وفى ظل بذل كل جهد فى سبيل إيجاد مجموعة من السياسات 
النافعة للجميع - هو ظهور منظور يتصف بتحييد الجنس اهتاأناءد ,96706. 

من الأمثلة القليلة على أثر هذه المقارية الخالى من التفرقة بين الجنسين فيما 
يَخْص مَنم الحقوق: أولاً يقترن إعادة ضياغة العالم الخاض يحيد يتضمن تقاسم 
مسئولية رعاية الأطفال. واتدعيم هذا الهدف يجب أن تكون هناك رعاية يومية عالية 
المستوى ومدعومة؛ بالإضافة أيضًا إلى سياسات فى مجال العمل من شأتها تدعيم 
المسئولية المشتركة فى تربية الطفل("') . فى هذا السياق ستكون النساءء وأيضًا 
الرجال قادرين على دخول المجال العام للعمل دون خوق من أن تأتى فرص تجاحهم 
فى العمل بالضرر على الأطفال والأسرة. خاصة أنه لن تّعاق وقتها فرص المرأة فى 
التقدم داخل شركة أى فى مهنة ما بسبب حصولها على إجازة وضع. كما لابد للنساء 
والرجال معًا أن يمنحوا فرص الحصول على إجازات رعاية أثتاء شهور ما بعد 
الولادة (:*) هذه السياسة من شأتها أن تتيح للرجال والنساء أيضما المشاركة الكاملة 
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فى تربية الطفل دون ضرر بتطورهم فى المجال الوظيفى. يجب أيضمًا أن يقوم النظام 
التربوى بتعريف الأطقال بالصعويات التى تواجهها النساء فى المجتمع بأكمئه بسبب 
الأشكال الحالية من التفرقة. فيدون أن يكون الأطفال على دراية بالمشكلات التى 
تواجهها النساء سيصعب تحقيق إعادة صياغة العالمين العام والخاص»؛ بحيث يتم 
معاملة الطرقين فى كلا العالمين معاملة متكافئة. هذا بالإضافة إلى ضرورة إيجاد حل 
مشكلة فقدان الأب التى تتفشى الآن فى المجتمع بأسره. بحيث يحصل جميع الأطفال 
على قرصة عادلة فى المجتمعء وهذا ما يعنى تحديد الآياء المفقودين, وضمان أنهم 
سيولون اهتمامهمء وإن كانوا غير قادرين يجب على الحكومة أن تقدم إعانة للمساندة. 
فبعد وقوع الطلاق لا يجب أن تمر مستويات المعيشة لأى من الزوجين بانحدار خطير. 
وقتها فقط سيحصل جميع الأطفال على فرصه عادلة فى الحياة (41). 

تريد "أوكين” أيضًا أن تكفل لكلا الزوجين تخويلاً قاتونيًا متساويًا قيما تكسبه 
الأسرة من دخل. وقى سبيل هذا يجب أن يقسم المستخدمون أ أرياب العمل شيكات 
الدفع بحيث يذهب نصف المال إلى الزوجة (أو الزوج فى حالة عمل الزوجة ويقائٌه هى 
فى المنزل) والنصف الآخر للزوج (أو الزوجة إذا كانت هى المصدر الرئيسى للدخل). 
هذه الخطة ستمتح المال للنساء مباشرة تظير عملهن فى المنِزلء ولن يعدن بعد ذلك 
عاملات بلا أجر فى منازل تخضمع لسيطرة الذكور؟'*) . إن حصول المرأة على جزء 
من دخل الزوج بهذه الصورة المباشرة سيمكن النساء من الحصول على مزيد من 
الاستقلال عن الرجالء وهو ما سيتيح لهن الدخول الحر الى المجال العام للعمل 
والسياسة. : 

خلاصة القول إن هدف المقارية الأسرية التى لا تفرق بين الجنسين وتمنح الجميع 
نفس الحقوق المتساوية من شأتها أن تساعد فى إعادة صياغة المجالين العام والخاص 
بطرق تضمن انضمام النساء بصورة كاملة إلى المجال العام؛ متوقعين فى الوقت 
نفسه أن يتقاسم الرجال والنساء - ويالتساوى - أعباء تربية الاطفال والأعمال 
المنزلية . 
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* - ماكينون: تمكين المرأة 

ترفض كاترين ماكينون” مقارية تحييد الجنس التى نادت بها "أوكين", وتدقع 
قائلة إنه من الضرورى قيل المساواة بين الجنسين فى الحقوق أن يتم تصحيح 
العلاقات المدعمة للسلطة فى مجتمع يعرف النساء كخاضعات أ تايعات للرجال. وإلى 
أن يحين وقوع هذا التغيير فإن مجرد منح المرأة حقوفًا متساوية لن يجدى مطلقًا فى 
التغلب على هذا الاستعباد الذى تعيشه النساء بصفة يومية (*) . وترى أن "المساواة 
المجردة التى تتصف بها الليبرالية لا تتيح لمعظم النساء بسوى ما يزيد قليلاً عما تتيحه 
التفرقة الاستعبادية للنزعة المحافظة "9*) . والحل الذى تحث عليه “ماكينون" يختص 
بالتغلب على واقع العلاقات الاجتماعية والسياسية التى تنفى عن المرأة مكانة متساوية 
مع الرجال. حينئة ستشارك النساء فى تحديد المفاهيم التى تخلق المعايير. كما 
:ستكون لهن كلمة فى وضع الحدود الفاصلة"(5؟) ٠‏ 

ومن ثم ترى "ماكينون” أن التصورات الليبرالية المعنية بحل مشكلة المجتمع 
المدنى بالنسبة للنساء مثل تلك الواردة عند "أوكين" لا نيصر حقيقة الشرط الماثل بين 
حصول الأقراد على الحقوق القانونية الكاملة التى تمنحها الدولة وضرورة تحررهم 
اجتماعيًا من أى نوع من العوائق التى قد تحول دون استفادتهم الاستفادة الكاملة 
من هذه الحقوق. قما الفائدة؛ على سبيل المثال؛ من الحق فى التعبيرء والقرص, 
والملكية الخاصة: ناهيك عن حق المقاضاة إذا كان من يقبض على هذه الحقوق يفتقد 
الصفات التى تمكّنه من الاستفادة الكاملة منها؟ فى هذا المقام» يمكننا إجراء نوع من 
القياس التشييهى المألوف بين مأزق شخص فقير وشخص غنى متهمين بالقتل, 
ويسعون إلى تيرئة أنفسهم فى ساحة المحكمة. يعتقد الكثيرون أن الشخص الفقير 
المتهم بارتكاب القخل لا يتوفر له ما يتوفر لأحد المليونيرات من فرصة جيدة لتبرئة 
ساحته من التهمة المتسوية إليه. والسبب هى الافتقار إلى المال. فبالمال يمكن توكيل 
محامين مهرة فى إدارة الحبكة القضاتية لصالح موكليهم. وهى حقيقة تمتد على 
استقامتها فى مجال حقوق النساء. حيث يمكن للمرء أن يدفع متسائلاً: كيف يمكن 
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للفساء؛ حتى فى ظل القوانين التى تمنحهن المساوأة قى الفرص؛ أن يستفدن بصورة 
حقيقية من هذه القوانين قى حين أن الرجال الموجودين دائمًا قى مجال حياة النساء 
يجدون الطرق لإنكار الفاعلية القانونية لهذه القوانين على النساء؟ لإزالة هذه العوائق 
تحتاج النساء إلى نوع من القوة الاجتماعية والسياسية التى تمكنهن من إزاحة 
الرجال عن طريقهن بحيث يصيحن قادرات على الاستفادة الأمثل يما يتوفر لديهن من 
فرص. تقول 'ماكينون: 
"إن لم يكن المرء يملك من القوانين ما يمارسه اجتماعيًا فهو لا يملكها 
قانوني) "(2). ١‏ 
ذأ لإأأهاء0؟ (عاطن1:) داعثلة فتتهط لإعوعجراج أمى كعمل 0لايت عرره ملم“ 


. ”لإألهوهةا معطا 


ولكن ما دام قى مقدور الرجال أن يقيموا العلاقات الاجتماعية بحيث تكون 
النساء دائمًا تابعات: يتقلدن الوظائق الاسوأء ويحصلن على نصيب الأسد فى 
القيام بالاعمال المنزلية الخ؛ فلا غرى أن يكون الواقع الاجتماعى الذى تعيشه النساء 
من ذلك النوع الذى يجعلهن غير متساويات فى القوة, والمكانة مع الرجال. فكيف 
يمكنهن التحرر من هذا الوضع؟ من الصعب الاجابة على هذا السؤال فى ضوء 
الحقيقة التى تتمثل؛ حسب "ماكينون”؛ فى أن علاقات القوة التى تقمع التساء فى 
المجتمع المدنى لا تتصف بالتغلغل فحسب بل أيضًا بكونها “علاقات خفية" عاطادالاها. 
حيث إن العلاقات الاجتماعية ويخاصة تلك القائمة لتصنع من النساء جوارئ للرجال 
تعتبر لدى معظم أعضاء المجتمع بمثابة "الوضع الطبيعى للأشياء!”*) . فحياة النساء 
فى خضوعهن للرجال تَّرى وكأتها الواقع الذى لا يمكن تغييره. ويهذا نجد أن النساء 
متسريلات فى سلاسل تختلف عما عهدناه من سلاسل العبودية التقليدية, إنها 
سلاسل خفية لا تّرى بالعين. وإذا كان ذلك الشخص المستعبد لا يستطيع أن يرى 
الأغلال التى يجب أن يحطمها لكى يحرر نفسه فكيف له أن يتحرر؟ الطامة الكبرى 
أنه إن لم يكن هناك ما يمكن رؤيته من قيود تكبل المرء » فكيف سيمكننا مجرد القول 
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لاشك أن هذا الوضع المريع الذى تعيشه النساء إنما ينيثق عما اختاره الرجال 
من طرق ينظرون يها إلى النساء ويعاشروتهن على أساسهاء ولعل أفضل ما يرمز إلى 
هذه الرؤية القمعية هو الفن الإباحى لإنام06009:2م , تقول "ماكينون": إن "سلطة 
الرجال على النساء إنما تعنى أن الطريقة التى يرونهن بها هى التى تحدد من هن 
النساء. والفن الإباحى هؤ ما يمثل هذه الطريقة"9*) . قالهدف الأهم فى مخطط 
الرجال عند تحديدهم اطبيعة النساء هو أن يضعوهن فى وضع يكن فيه هدمًا 
للإشباع الجنسى الذكورى. والحقيقة أن الفن الإباحى إنما يقوم على تنفيذ هذا 
الهدف حينما “يحدد طبيعة التساء من خلال ما تينى عليه المرأة قيابسًا على امكانية 
إستخدامها جنسيًا.” فالفن الإباحى يرمز إلى كيفية النظر الى النساء بحيث تكون 
على دراية بما يمكنك عمله إذا ما رأيت إحداهن"(1:). 
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ومن ثم فإن هوية المرأة إنما تنبثق عما يقوم به الرجال من وضع النساء فى 
'مرتبة سفلى' حيث يصبحن أهدافًا للإستخدام الجنسى الذكورى"(*) . فالنوع -مهو 
“0 بتلك الصقة التى يحددها الرجال بالنسبة للنساء إنما يشير إلى حاجة الرجال 
إلى السيطرة على أحجساد النساء من أجل متعتهمء ولهذا السبب يحتفظ الرجل يوضع 
السيطرة عليهن!!'”) . وفيما يتوافق وهذه الرؤية للنوع فإن الفن الإباحى يحول المرأة 
إلى شىء يمكن اقتناؤه واإستخدامه "9'*) . ولكن من السخرية ألا نهد اغتصاب المرأة 
فى الفن الإباحى موحيًا بحالة يُقترض أن ترفضها النساء. قالحقيقة أن التساء 
يصورن فى المواقف الجنسية العنيفة لإامهروه2مم عزمع-53:0ا على أنهن راغيات فى 
أن يكن مقيدات, مستمتعات بما يقع عليهن من اعتداءات تتسم بشراسة قد تصل إلى 
حد القتل. أما فى المواقف الجنسية الخفيفة لإاصد:روهههمم 6:مه-506 تظهر النساء 
متصفات بالشبقء وراغبات فى أن يكن أهدافًا للمتعة الجنسية للرجال.(؟*) فى كلتا 
الحالتين يصور لنا الفن الإباحى النساء على أنهن لا يحصلن مطلقًا على ما يكفى من 
اغتصابء وذلك لأنهن لا يشبعن أبدا من المتعة الجنسية التى تتأتى لهن من هذه 
الخبرة. ومن ثم فالرجال بما يقومون به من إضفاء البعد الجنسى على عملية إخضاع 
الفساء إتما يخلقون وهمًا حول استمتاع النساء بمكانتهن الأدنىء وبالتالى فإن 


034 


النساء على المستوى القعلى لا يشبهن العبيد فى الجنوب القديم؛ حيث كان الكثيرون 
منهم يحلمون بالفرار من سادتهم؛ يل هن متقبلات عن طيب خاطر لما هن فيه من 
تفرقة؛ وانعدام مساواة بدون ولو إيماءة واحدة تدل على احباطهن من هذا الوضع. 
ولا يقف الأمر عند هذا الحد من استعباد الرجال للنساء من خلال هذه الوسائلء بل 
الحقيقة أن عبوديتهن هذه ليست مما يستحق الاهتمام من المجتمع بأسرهء ومن ثم 
ليست هناك حاجة إلى مناقشة ما يتوجب علينا من إيجاد مساواة فى القوة بين 
الرجال والنساء فى المجتمع. قالفن الإباحى يشير إلى أن الدور الطبيعى للنساء هى 
العبودية» دور تقبله النساءء ومن ثم تغدى الدعوة إلى التحرر مجرد ترهات. 

وبالنسبة ل “ماكينون؛ ولكل شخص متفهم؛ تمثل هذه الرؤية اغتصايًا كاملاً 
©30تاناه عأناأه26 ومأساة بكل ما تعنيه الكلمة. فنحن على كل حال نعيش فى مجتمع 
مكرس لحرية الجميع؛ ولكن حتى ونحن ندعى ذاك فإننا نقبل بأشكال مشينة من 
الإرهاب الموجه إلى نصف المجتمع. ولتغيير هذا الوضع من الضرورى أن نميط اللثام 
عما يسيبه القن الإباحى من ضرر على النساء. قأى عمل يمت بصلة إلى الفن 
الإباحي؛ حسب "ماكينون”؛ إنما يقوم من أجل تحديد الطريقة التى يرى بها الرجال 
النساء كشخصيات ضعيفة خائرات القوى جاهزات للاستخدام فيما يرضى حاجات 
الرجال!؛*) . ومن ثم يعد تحليل أثر القن الإباحى مسالة ذات أهمية بحكم كونه أحد 
أشكال النشاط الذى يُشتّرع به الرجال ما يقع على النساء من ضرر حقيقى. ذلك 
الضرر الذى يمنعهن كطبقة من المشاركة الكاملة فى المجال العام. والحقيقة أن قائمة 
الأضرار المرتبطة بالفن الإباحى طويلة للغاية. فهى مثلاً؛ حسب ماكينون؛ يضر ' 
بالنساء اللاتى يقمن بالأقلام الإباحية. فهن لسن بسوى جاريات للذة الجنسية, غالبًا 
ما يكن مجبرات على أداء عديد من الأفعال الضارة والفظة0"*) . فالفن الاباحى 
يرتبط بما يمارس على النساء من اعتداءات بدنية لا تخلى من الاغتصاب (!*) . وهو 
كذالك يضر بقدرة الرجال على الارتباط بالنساء كآدميات نوات حاجات حقيقية, 
ووجدان حقيقى. حيث فى المقايل, عندما يُنظر إلى النساء من خلال عددبسات الفن 
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055 


عمومًا يعد الفن الإباحي؛ حسبما ترى "ماكينون' نوما من الممارسات التى 
تكرس إخضاع الرجال للنساء على نحو متواصل ويأقصى ما يمكن من طرق وحشية. 
وعليتا أن نحرر النساء من هذه المؤسسة الشنيعة القامعة. ولكن كيف؟ تصعب الإجابة 
على سؤال كهذا طالما أن هناك قى الوقت الحاضر عجرًا وإخفاقًا عامًا من المجتمع 
فى رؤية الفن الإباحى بوصفه اتتهاكًا للحقوق المدنية للنساءء مثلما حدث؛ على سبيل 
المثال؛ من اعتبار ما كان من عدم الحصول على المرافق العامة- قيل ان يحذر القانون 
مثل هذه الممارسات- انتهاكًا للحقوق المدنية للأمريكان الأفارقة. ومن ثم فلكى نجعل 
النساء يحرزن تقدمًا سياسيًا وإنسانياء فمن الضرورى؛ حسب ماكينون؛ أن عرف 
الفن الإباحى بصفته إحدى ممارسات التمييز بين الجنسين. وانتهاكًا لحقوق النساء 
المدنية. والنقيض للتكافق الجنسى بوتلهيوة امتح "(04) ٠‏ 

إلا أنه قى المجتمع المدنى الليبرالى الحديث دائمًا ما تستخدم حماية حرية 
التعبير لمجابهة الزعم بأن الفن الإباحى يعد انتهاكًا لحقوق مدنية. فالحقيقة أن 
"ماكينون” قد وضعت؛ بالاشتراك مع "أتدريا دوركن”" «ذاءه»9 8ه0هم قانوًا أجازته 
مدينة 'انديانايولس" 0115م001888امن شأنه السماح لكل من يستطيع إثيات أن هذا 
الفن الإياحى قد سبب لهم ضرر- يمن فى ذلك المشاركون فى صناعته والمستفيدون 
منه أن يتلافوا ما أصايهم من خسائر بسبب انكار حقوقهم المدنية» وأيضًا أن يتم 
إيقاف إنتاج أى عرض هذا الفن الإباحى. وقد أسقط هذا القانون من قيل محكمة 
الاستئناف الأمريكية بناء على التعديل الأول لحماية الحق فى التعبير 61 . 

يبين هذا المثال ما يوجد من ميل عام لدى المحاكم إلى رؤية الفن الإباحى يصفته 
'مجرد كلام" 005 لزاده قد يكون مشيئًا للنساءء لكنه لا يمارس التميين ضدهد(") 
إنه كلام ينم عن أفكار قد تشكل إساءة لكن الكلام المشين ليس بالضرورة مؤذيًا. غير 
أن هذا الكلام ليس مجرد أفكار؛ من وجهة نظر ‏ ماكينون”؛ قهو يمثل ممارسات 
اجتماعية ضارة تنفى عن النساء حقوقهن الكاملة كمواطنات. علاوة على ما يتيحه 
هذا الكلام من أنشطة ترهب النساءء وتعاملهن بوحشية. ياختصار إن لغة الفن 
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الإياحى إنما ترمز إلى نظام من السلطة تماما مثل نظام التفرقة العنصرية فى 
الجنوب القديم يجعل النساء بلا قوة وغير متساويات مع الرجال(١')‏ . ولهذا السيب 
فإن هذا الكلام ليس مجرد كلام مشين بل هى كلام يمارس تمييزًاء ولابد من حماية 
النساء منه عن طريق القوانين التى تضمن لهن حقوقهن المدنية. 
والسؤال الذى قد يتبادر إلى الذهن هنا هى : ما إذا كنا لا نقوم بالفعل بحماية 
النساء من الفن الإباحى عن طريق قوانين الفحش #5ها ؤادهههده. فهذه القوانين 
على أية حال أحيائًا ما تستخدم فى حذر ما قد تعتبره "ماكينون" فنا إياحياء إلا أنها 
ترى أن قوانين الفحش تقوم فى منطقها على أساس ما يسود من معابير اخلاقية. 
ولأن المعايير الاخلاقية السائدة تميل الى محاباة ما يقع على النساء من اخضاع 
مستمر من قبل الرجالء فإن هذه القوانين لن تفعل سوى تدعيم ما هى قائّم من 
انشطة إباحية.('') وردًا على 'ماكينون" قد يدفع البعض قائلاً بن المشكلة فى قوانين 
الفحش ليست فى كونها تمثل معايير ذكورية وحسبء بل فى كونها تطرح إشكالية 
تحديد الإباحى من غير الاباحى. فهل قصة "هنرى ميلر” هلاالا ردهلا إباحية؟ أى 
هل مجلات لإهطلزهاه أو !:أولزواط إباحية ؟ الإجاية على هذه الأسئلة تأتى فى سطور 
طويلة مشتملة على اختلافات بين النساءء وأيضًا اختلافات بين الرجال. 
مهما يكن الأمرء قإن الفن الإباحى بالنسبة ل "ماكينون", ولكونه شكلاً من 
أشكال التمييز الظالم ضد النساءء يجب ألا يُمنح الحماية عن طريق مخولات حرية 
ش التعبير لآن الدولة عندما تفعل ذلك إنما تبيح نوعا من التمييز القائم على الجنس9"') 
ومن ثم فإن مقارية "ماكينون" لتمكين المرأة تتمثل فى كسب المجتمع إلى صفها قيما 
يتعلق بالحاجة الى التسليم بوجود كلام معين يحدد للناس» بمن قيهم النساء. واقعا 
اجتماعيًا مستمرا قى إخضاعهم وقمعهم. لذا فهى عندما تقاطع الفن الإباحى 
للأطفال لا تقاطعه, كما فعلت المحكمة على أساس انه "إذا كان الضرر الذى يسببه 
الكلام يفوق قيمته. يمكن تقييده بوسائل محددة بدقة." بل على أساس أن الفن 
الإباحى للأطفال يُخلد من انعدام المساواة فى القوة بين الأطقال 
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والكبار.(؟') ف/ "ماكينون" تنادى بطريقة جديدة لمناقشة فكرة حرية التعبير بحيث لا 
تمنح العديد من الجماعات المختلقفة » مثل النازيين 215 والكوكلوكس «عدروصد)) ©) , 
والقائمين على الفن الإباحى حرية مطلقة فى التعبيرء بل من المفترض أن يكون كلامهم 
مقيدًا بحكم أنهم يسعون إلى إيقاع الضرر بأناس ظلوا فى سياق وقائع معينة من 
تاريخنا فى أوضاع ابستعيادية.!('') طبقًا لهذه الرؤية إذن هناك حقوق بعينها؛ ما يعنينا 
هنا الحق فى إنتاج الفن الإياحى- أن تعؤد محمية تحت مظلة حرية التعبير. 

ولكن تبقى هناك مشكلة رئيسية فى رؤية "ماكينون". ولفهم هذه المشكلة؛ دعونا 
الآن من الصعويات التى من شأن الخصوم الليبراليين ل "ماكينون' أن يثيرتها مثل 
قضية تحديد طبيعة الفن الإباحى خاصة عندما نتعامل مع أعمال فنية. ولندع جانيا 
أيضمًا ما قد يزعمونه خصوم آخرون لها من أنه إذا سرنا خلف ما تقوله "ماكينون" لن 
يكون مستبعد! أن ينتهى ينا الحال إلى تعريض الكلام السياسى أيضًا إلى الخطر. 
ولكن حتى بعد أن تنحى هذه القضايا جانيًاء ستبقى هناك مشكلة غاية فى الاهمية 
ألا وهى: هل تصنيفنا الفن الإباحى انتهاكًا للحقوق المدنية يعد كافيًا لتغيير علاقات 
القوة التى تهين النساء وتحابى الرجال؟ هذا هو السؤال الذى يبدى أن "ماكينون” 
تتركه دون أن تطرقه. وهى الموضوع الذى سيتم تناوله فى الجزئيات الثلاثة التالية, 
وذلك من خلال ثلاث طرق راديكالية مختلفة: الأولى من وجهة نظر خلق حوار إنسانى 
عام والثانية من وجهة نظر الاحتياج إلى ثورة سياسية على غرار ما رآه ماركس, 
والثالثة تقوم على افتراضات نيتشويه. 


ا - إلشتاين: حوار العدالة 
يفترض أن تبدأ مقارية "إلشتاين" فى إعادة صياغة العلاقة بين العام والخاص 


بفهم المرأة لما هو مهم ونى مغزى فى الحياة. لمعرفة عقول النساء بهذه الطريقة يجب 


(*) الكوكلوكس : جمعية سرية أمريكية نشات بع الحرب الأهلية لترسيخ سيطرة البيض على الزنوج (المترجم) . 
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ألا نحولهن إلى أحد منتجات ما يسمى بالقوى الاجتماعية الخارجية المتأصلة فى 
إحدى النظريات المجردة» بل علينا ان نتجاوز ذلك الى تعلم ما يشكل بالفسبة لهن. 
ومن خلال تعهداتهن الخاصة: المتاقع الأساسية التى تجعل من حياتهن حياةٌ ذات 
أهمية(0) والمعرفة من هذا النوع بالذات إنما تتأتى من النقاش والحوار مع النساء 
حول حياتهنء والطريقة التى يرون بها ما يحيط بهن من وقائع مدعمة أى معوقة, وذلك 
فى سعيهن وراء ما هو مهم بالنسبة لهن. وتشير مقارية 'إلشتاين" إلى مناقشة 
تتضمن النساء من وجهات نظر متنوعة يمن فيهن من تدعمن الإجهاض ومن 
تعارضنه. وهذه المناقشة لن تكون قسرية أى محبوكة يل ستتميز بالانفتاح على وجهات 
النظر التى قد لا يكون المرء طرفًا مؤيدًا لهاء والنتيجة ستتمثل قى مفهوم للمجال 
الخاص يمكّن للنساء جميعًا أن تدعمنه. وأيضا تقديم اقتراحات فيما يخص طبيعة 
المسئوليات التى بسيتولاها الناس فى المجال العام. ("5) 

وإذا افترضنا ان هذا النقاش قد أخذ مكانه على أرض الواقع: بماذا سيفيدنا 
بصدد طبيعة الطريقة التى يرى النساء من خلالها الحياة؟ وما النتائج المتوقع أن تأتى 
فى صالح إعادة صياغة العام والخاص؟ هناك هدف رئيسى لهذا الحوار يتمثل فى 
التوصل إلى وجهة نظر مختلفة لدى الرجالء بل وجعلها جزء) من الحياة العامة 
بخصوص إدخال النساء فى قضايا الأخلاق والسياسة. نرى هنا أن “إلشتاين"؛ طبقا 
لهذه الرؤية؛ إنما تعتنق مواقف كارول جيليجان 35وزألاة6 68:01 التى قالت- بتعبير 
"إلشتاين": إن الحياة الأخلاقية للنساء تتأصل فى 'وجود نوع من الهم بالآخرين, 
ومسسئولية» وعناية» والتزام نحوهمء ومن ثم هناك لغة أخلاقية تختلف بعمق عن النماذج 
الرسمية والمجردة للأخلاق المحددة فى ضوء مبادئ مجردة."(1) وتئييد "إلشتاين” 
ل "جيليجان” ينم عن أخلاق الرعاية والمستولية» وهى ما نحتاج إلى مناقشته بصورة 
أكثر تفصيلاً. 

فوجهة نظر "جيليجان" أن النساء يتناولن القضايا الأخلاقية من زاوية أخلاق 
العناية أو المسئولية وهذا التوجه نحو المشكلات الاجتماعية إنما يشير إلى أن النساء 
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يشكلن هويتهن من خلال أنشطتهن التى تسعى الحفاظ على الانتماء إلى الآخرين.[1") 
فى المقابل نجد الرجال يتقريون إلى الآخرين من منطلق السعى إلى بلوغ التكافؤق 
أى إلى وضع يتعامل فيه الجميع بالطريقة نقسها فيما يتفق ومفهومًا مشتركًا عن 
الحقوق. وقى سبيل ذلك لايد للرجال أن يتعاملوا مع الآخرين من زاوية الموضوعية 
والاإستقلالية الفكرية 8654طاءهاول 0ه لإاأنالاءوإطاه إقنااءه1ل1ه1؛ وإلا فبيدون هذه 
الصفات سيتعرض نسق الحقوق والمبادئ الذى يسعى الرجال لبلوغه إلى خطر 
الانحياز الانقعالى 85اط ا88:ه6501. غير أنه لكى نحقق هذه الاستقلالية من 
الضرورى أن نخلع عن تلك القيم التى تشدد عليها النساء؛ مثل العناية بالآخرين؛ 
مكانة الصدارة. وبالتالى نجد الرجال أقل اهتمامًا بتحقيق روابط 808:56818ه مع 
الآخرينء فهوية الذكر ترتبط أكثر بالانفصال 8:81108م86 وغياب الأواصر العميقة مع 
الآخرين: وهو الأمر الذى تسعى إليه النساء.(") . 

فالرجال والنساء يتحدثون لغات مختلفة: النساء يتحدثن بلغة الرعاية والمسئولية, 
فى حين يستخدم الرجال لغة القواعد والحقوق المجردة. وفى اتباعها ل "جيليجان” كان 
ل 'إلشتاين' أن تسعى للتاكيد على أن الحوار الذى ترسى دعائمه يضم صوت المرأة: 
وبالتالى فهو أيضا؛ أى الحوار؛ يحيط الرجال بإطار من أخلاق العناية والمسئولية. 

ولا شك أن هذه الرؤية تعد ذات أهمية رئيسة فى فهم السبب الذى تغدو الأسرة 
من أجله بالنسبة للفساء والرجال مما ذات أهمية شديدة للمجتمع. فالأسرة تعد غاية 
فى الأهمية فى سبيل المحاقظة على شعور الأطفال بآدميتهم. فالحقيقة أنه يتوفير 
الحب والرعاية والتغذية فإن .الإطار الأسرى يطور ويوسع من أقضل القدرات 
الإنسانية داخلنا فالطفولة التى تقوم على الحب تخلق لدى الأطفال شعور! بالمشاركة 
الوجدانية والحدُوَ والعطف. فقيدون هذه الصفات سيفتقد الأقراد عندما يكيرون 
'مقدرتهم على تحقيق الهوية الإنسانية." إلا أنه لا يمكن لهذه الصفات المهمة؛ بما 
تمثله من أهمية شديدة بالنسبة لمجتمع يسعى لتدعيم كرامة وحرية الآخرين؛ "أن 
تتحقق إلا قى سياق تلك العلاقات الخاصة للحياة الأسرية ٠ )١(‏ 
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لذا فقإن الحجة النسوية التى تدقع بها "إلشتاين" تتطلب أن تعمل النساء والرجال 
على تقوية الأسرة. ولكى يتم ذلك من الضرورى أن ندعم أهمية دور الوالدين على 
مستوى المجتمع ككلء وذلك بمقاومة القوى المختلفة فى المجتمع التى 'تُحدث تأكلاً 
أى إفقارًا أو وَيّدًا لازدهار أكثر روابطنا الإنسانية أهمية.'9") ويمجرد تعرفنا على 
أهمية الأسرة يمكتنا أن ننتقل إلى المجال العام لنناقش تلك العناصر التى يجب أن 
تكون جزمًا من المجال العام لكى نضمن أن تجربة المجتمع يمكن أن تتحول إلى بيئة 
يجد الأقراد فيها أساسا لحياة كريمة وإنسانية. 

ما الذى يشكل ذلك المجال العام الحيوى الذى يمكن فيه تحقيق هذا الهدف؟ 
ترى "الشتاين" أن المجال العام يتألف من تنوع واسع من الناس الذين يشكلون 
المجتمع ويضعون سياساته من خلال الاتخراط قى حوار مع بعضهم البيعض يصدد 
تحديد أفضل ما فى صالح المجتمع. "فأينما وجد نفرٌ من المواطنين يجتمعون من أجل 
العمل المشترك فى سبيل غايات يناقشونها ويفصحون عنها على الملأ » تكون هناك 
مواطنة."('") وللحقوق دور مهم هناء فهى لا تنبعث بدرجة كبيرة من تصور 'رجولى” 
ومجرد عن المساواة بقدر ما تنبعث من الحاجة إلى حماية الناس من اعتداءات 
السلطة العامة بحيث يكون كل فرد قادر! على مشاركة الآخر وجهات نظره فى مجرى 
تحديد الحاجات العامة والمشتركة (4") ٠‏ 

بالإضاقة إلى ذلك فإن هذه الخبرة فى المواطنة إنما ترتبط بإمكانية التحويل 
التى تحققها الحياة المدنية. فعندما ينخرط الرجال والنساء معًا فى تشاور لإعادة 
تحديد العلاقة بين العام والخاصء بحيث يمكن للجميع أن يعاملون بكرامة؛ أى عندما 
يعملون مما لإيجاد صيغ لتحقيق هذه الغاية, قمن الوارد جدًا أن يُجرى الرجال 
والنساء تغبيرات تجعل من الممكن تحقيق مشاركة كاملة للمرأة فى الحياة العامة» فى 
حين تُّعَرْز فى الوقت نفسه من مواقف الرجال. ومن شم فإن النظرة النسوية التى 
لا تتسم بالتفتح فيما يخص إمكانية تغيير الرجال والنساء هى رؤية مغرقة فى العدمية 
16م لاانه, والسبب أن تلك السياسة "لا تؤمن ... بمكُل التبادلية الحقيقية."") 
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لماذا بسيكون لهذا الحوار الذى تحث عليه "إلشتاين" أن يحقق تلك التغييرات التى 
تأمل هى قيها؟ من الواضح 0 تقترض أن الحوار الحقيقى يتوقق على إمكانية 
وجود أخلاق العناية: والتى ب يصغفى الأفراد قى ظلها- وعن طيب خاطر- إلى يعضهم 
اليعض محاولين إيجاد طرق لإنجاز مصالح مشروعة. وياتخاذها هذه المقارية ترسم 
"إلشتاين” خريطة اسياسة المواسأة «مأ55هم5ه6"التى توضح أنه "لا خير فيمأ هو 
بسائد من انتزاع الإنسانية, وتدمير الآخرين."(!") والحقيقة أنها تأمل فى سياسة 
ل اتن العناية والمسئولية فى سبيل خلق مجال عام يقوم على مفاهيم أخلاقية 
تفضى إلى المواطنة: أو رغية من جانب الناس فى تدعيم بعضهم البعض فى الحقاظ 
على تلك الظروف أو الشروط التى تضمن العدالة الجميع. 
مقهوم واضح للمَكُل والواجبات المطلوية فى سبيل إحياء عالم عام حقيقى, 
نظام حكم اخلاقى قد لاحت بوادره الدالة عليه متمظة فى: السلطة, 
الحرية. القانون العام القضيلة المدنية, قكرة المواطن- جميع تلك المعتقدات 
والعادات والصفات المكملة لنظام سياسى.(”) 
6 150 لع ؟أننوة: 306 عده5أدوناطه مجه ذ5اهع0 21ايلا أه لرملامم يهعكء 8“ 
ر10111[7نات :216 تطنمن20 عط أكناتر رلاتامم أقعاطاء عه رعأالطنام علأمعطانة مح 


ر6]5أاعط 117056 الق-مةدتاأء 11 01 قعل1 11 رعنتاءألا عالاأء ,للها عأاطنام ,تانملعع:؟ 


. ©0100 لقعتأأامم 3 10 أتروعاما ععة تاأعأحاننا عع نا ألقنان 300 ,عاتأطقط 
وتبعًا ل "جيليجان" فإن أساس استعادة مجتمع مدتى عادل للجميع رجالاً ونساءً 
إنما يمثل سياقًا يكون لدى الناس فيه هَمْ حقيقى ببعضهم البعض. 
ويالطبع هناك مشكلة مهمة تنبثق عن موقف 'إلشتاين"؛ فهى تصور وبلطف نوع 
الحوار والتتائج الخاصة يسيارسة تتضمن أخلاق العناية عند "جيليجان". تلك السياسة 
التى ستغير الناس بحيث يمكنهم؛ وفى إطار من العناية والموابساة المتبادلة؛ أن يخلقوا 
ا ا شترك بحماية كتوق واد راف ابت 
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أن يأتى فى الأولوية: القبول العرفى للحقوقء أم أخلاقيات العناية والهم المتبادل؟ هل 
يمكتنا الاعتماد على العناية ية والاهتمام لخلق نظام قادر على مساتدة الحقوق فى 
المجتمع المدنى؟ أم أننا فى حاجة أولاً لأآن يكون لدينا توجه حقوقى ون ومكرس 
على تحى جيدء مثلما جاء فى تصوير 'جيليجان" للغة الرجال؟ ماذا لى كانت أخلاق 
العناية ليست بما يكفى من القوة لإتمام عملية تغيير الناس التى تأمل "إلشتاين” فيها؟ 
ومن ثم: أليس من الأفضل أن نقلل الاعتماد على حوار المواساة ونعتمد أكشر؛ وفق 
"جيليجان"؛ على الآلية الرجولية التى تدعم الحقوق يصورة مجردة ومنصفة, ويطريقة 
هويزية «دأءه66ه!! (ذكورية)؟ أم ثانا نلقى حتفنا من البداية إن اتخذنا هذه 
المقارية؟ هل يمكن للفشل فى السماح للغة المرأة بآن تُسمع كاملة أن ينفى فرصة 
إيجاد مساحات للموامساة التى تعد ضرورية للفغاية فى الحفاظ على شعور داخل 
الناس بمسئوليتهم تجاه بعضهم البعض؟ 

أى ريما كان للمنحيين: الحقوق والعناية » أن يُنسجا معًا ويدعما بعضهما البعض 
بالتبادل. وكما دفعنا فى الفصل الأول بأن المجتمع المدنى يقوم على أإساس من الاحترام 
لكل من الحقوق التى تؤمن الاختيارات الفردية والفضائل المدنية؛ مثل التسامح والاحترام 
المتبادل؛ التى تحفظ أساس المجتمع والشعور بالعناية الذى تتادى به "إلشتاين". 


6 - هارتسوك, والروية النسوية الماركسية 

فى مناقشتتا لهذه الرؤية نقوم باليحث فى عمل نانسى هارتسوك -1.ةا! لمقلا 
“5061 التى تقدم لنا فى كتايها 'المال والجتس والسلطة"(") إعنلان2 للد عزه5 ,لإعررمال 
تطيلاً للوضع الذى تجد النساء فيه أنفسهن من 'وجهة نظر نسوية.” فى وضعها 
لوه النظن هذه كد ها عراة مقارية ماركسية اخطيل اللخقمع. خاضة أنها تقد 
أت بالتكان إلى |الحعمه من رجه تن العباء"الازيقة كفسيا اال ظان ار كت هت 
خلالها إلى المجتمع من وجهة نظر الطبقة العاملة تظهر هناك وجهة نظر متميزة عن 
التفوق الذكورىء تلك النظرة التى يمكن أن ترسى قواعد نقد فعال للمؤسسات. 


0063 


والأيديولوجية القالوقراطية*) عناه»أهالهام التى تشكل التموذج الرأسمالى من 
الأبوية."(") ما الذى سيظهره هذا النقد؟ تعتقد "هارتسوك" أن النساء فى قيامهن 
بتحليل تجريتهن سوف يفهمن الطريقة التى يينى يها الرجال علاقة الهيمنة مع 
التساء. فى هذا السياق لن يقف الأمر عند حد الفهم لهذه العلاقات بأتها ضارة وغير 
اتسانية: بل سيدركن نتيجة لهذا الفهم إمكانات التحرر من الوضع القهرى الذى 
يعشن فى ظله. ويذلك قد لا يعد التسامح ممكدًا مع كل ما استخدم من حجج 
أيدسيولوجية لتبرير هذا القمع. والحقيقة أن من يقع عليهم هذا القمع- متمثلين فى 
النساء عند هارتسوكء والعمال عند ماركس سوف يتقليون ضد من يستخدمون هذه 
التبريرات فى سييل ااستمرار الوضع الراهن هناو ددههنه 56 (:4) . 

إذن ما العناصر الأساسية للنظرة الطبقية التى يمكن أن تكون بمثابة الأرضية 
التى تقف عليها التساء كطيقة تشكل تحالفًا فياسيًا فعالاً سيغير ويصورة راديكالية 
نظام المجتمع القائم, بحيث يمكن للنساء أن يتحررن كليةٌ من وضعهن التابع ؟ 

إن بناء وجهة نظر 'هارتسوك النسوية يأتى فى سياق مجتمع رأسمالى: حيث 
.يجد معظم العمال أتفسهم ينتجون السلع لطبقة ملاك تحتكر الأرياح التى تنتج عن 


(*) الفالوقراطية. والفالوقراطى: اشتقاقات جديدة تماماً ليس فى العربية فقط بل فى الإنجليزية كذلك. وقد 
أردنا تقلها كما هى لكى ننقل معها ما يحدث فى اللغات من حرية تصرف وتركيبات جديدة تأتى فى 
أعقابي كتابات ووجهات نظر معينة قد.تصحب ما تصحبه من ابتكارات وابداعات وأيضًا أنواع من 
الفرائب. وهاهى الكتابة النسوية تطالعا بهذا المصطلح الذى وما يدرينا قد يصبح فى العربية قيمأ بعد 
مثله مثل مصطلحات الديمقراطية. والبيروقراطية: وايضاً التيموقراطية التى وردت فى الفصل الثانى من 
هذا الكتاب قى تناول اقلاطون للانظمة الفاسدة. 
والواضح بالطبع أن الفالوقراطية متخوذة من كلمتين قى الانجليزية هما 8109م التى بلا شك نوع من 
التحوير لكلمة +ناله#صفة تشمير إلى عضو التذكير عند الانسان من 8نالة8 أى الذكر أو القضيب 
لإسيما فى الصور الدالة على قحولة الرجل وإلشق الثانى من الكلمة - 66اه, التى عهدناها قى 
المصطلحات المشايهة 46000806 مناه منهصناط الخ. وأخيراً يشير.المصطلح كما هو واضح من 
السياق وأيضًا مكونات الكلمة إلى الذكورية بالمعنى السلبى للكلمة وما تحمله من ابوية وسيطرة واخضاع 
للنساء. ولحداثة المصطلح والروح الابتكارية التى تحيط به» و وأيضًا لعدم وروده فى أى قاموس أو معجم 
اردئا نقله كما هى وستستخدمه بتقس المقابل فى العربية إذا ما ورد قى السياق مرة أخرى. (المترجم) . 
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عملهم. مستخدمة هذه الأرياح فى تعزيز مكانتها وقوتها فى المجتمع. والمرأة نون 
اختلاف عن الرجل هى أيضًا منتجة للسلع فى المجتمع؛ ولكنها أيضًاء ويخلاف 
الرجل. منتجة لعديد من الخدمات المتنوعة داخل الوضع الأإسرى مثل الاعمال المنزلية 
والتغذية .. إلخ.(*) ويذلك لا يقتصر الأمر على كونها تعمل اكثر من الرجلء بل تجد 
ان جزمًا كبيرًا من عملها مكرس فى أعمال منزلية شاقة ومقيتة.(4) 

والتفريق فى أنوار العمل هو ساس ذلك الصراع الحاد بين الرجال والنساء, إنه 
صراع يقصح عن نفسه فى حقيقة مؤداها أن النساء بخلاف الرجال قادرات على 
إيجاد أواصر اجتماعية حميمة مع الآخرين. وحقيقة أن الرجال مرتبطون بشكل وثيق 
بإنتاج السلع؛ فى حين ترتبط النساء بتوقير الخدمات داخل الأسرة- إنما ترمز فى 
الواقع إلى أن النساء أكثر عرضة لأن يرين أنفسهن مرتبطات- فى إطار علاقتهن 
بالآخرين- بمن يعتمنون عليهن. والسبب بسيطء قعمل النساء داخل المنزل يعد مسالة 
أساسية للحفاظ على حياة كل عضو من أعضاء الأسرةء حيث يقمن بطهى الطعام, 
وترتيب المنزل» ورعاية الأطفال ... الخ. إنها تلك الأنشطة التى يُعد الرجال؛ 
المنخرطين فى إنتاج السلع خارج المنزل- أقل ألفة بها .(!*) كما أن النساء من ناحية 
اخرى مريوطات أو مقيدات بصورة مباشرة ببسرهن: وذاك بسيب ما يجب أن يقمن 
به من عمل داخل المنزل. ويهذا الدور فإن النساء يساعدن الآخرين فى أن يتطوروا 
إلى كائنات بشرية ناضجة: وفى سميل ذلك لابد أن يكرسن اتجاها مؤداه العناية 
والهم بالآخرين.؛*) . 

وهذه الروابط التى تريط النساء ببُسرهن نجدها تتدعم بصورة قوية عند الفتيات 
دون الأولاد.. فالبنات يتعلمن دورهن من أمهاتهن اللاتى دائمًا ما يكن حاضرات. فى 
حين أن الأولاد لا يتعلمون دورهم من آبائهم لأنهم غائيون معظم الوقت» وهى الحقيقة 
التى تعد ذات أهمية فيما يخص الطريقة التى يرى الذكور بها العالم. فالأولاد نتيجة 
لتكوينهم الاجتماعى يكونون أقل استعداد! من الفتيات لأن يكونوا قادرين على تحديد 
طبيعة العالم قى ضوء أواصر مباشرة. وبالتالى فهم؛ خلافًا للبنات اللائى تتميز 


00 


علاقتهن بالاإستمرارية وكذلك بالاتصال الشخصيى؛ يميلون إلى فصل أنفسهم عن 
الآخرين.!*) تقع هذه الخبرة متزامنة ومصاحبة لتطور الهوية الجنسية لدى الولد. 
فالولد فى البداية يقترن بأمه بشكل وثيق» اكن المجتمع من خلال المؤشسمات المختلقة 
التى تقوم بالتنشئة الاجتماعية يذكّره أن الرجولة تقتضى به أن ينقصل عن أمه. وهو 
يفعل ذلك بإقامة "عواكق ضد الأنوثة' كان يرى أمه مثدًا 'ككائن شرير."7*) فالولد 
يبنى شعوره بذاته من خلال إرساء نوع من العلاقة العدائية تجاه أمه. لكن هذه 
العلاقة تصبح بمثابة التموذج الأولى للعلاقات الذكورية بصفة عامة. ويناء الذكر لذاته 
فى إطار من التعارض مع اقترانه يأمه ... إنما يرسى ازدواجية عدائية نزّاعة للقتال 
فى قلب كل من المجتمع الذى يبنيه الرجالء والرؤية الذكورية العالمية التى على ضوتها 
يقهمون حياتهه (8) هذه الخيرة هى أساس حجة هارتسوك القائلة يأن المسارات 
التطورية للأولاد تأخذ مجرّى خاصًا تكون فيه هوية الولد هى مجرد وظيفة تعكس 
الحاجة إلى تحديد ذاته بما يتعارض مع الآخرين. وهى تدقع بأن هذا الميل "'يتردد 
صداه عبر بناء كل من المجتمع الطبقىء والرؤية الذكورية العالمية. مسفرا عن 
ازدواجية متغلغلة ومتراتبة توجد فيها علاقة "نحن" ضد و "(له) 1116101 كناك اع لا عثقار 
فالمنظور الذكورى ل "تحن" ... ضد ... "هم هو ما يرسى أسس الطريقة التى 
يقوم من خلالها الصوت الذكورى المسيطر بتنظيم المجتمع. قالرجال يحددون هويتهم 
فى ضوء ما يحملوته فى أذهانهم من عألم عدائى. 'فالذكورية تتأتى ويالتاكيد عن 
طريق معارضة العالم الواقعى للحياة اليومية: بالهرب من التواصل مع العالم النسائى 
قى المنزل إلى العالم الذكورى فى السياسة أو الحياة العامة."9*) ويالطريقة نقسها 
نجد أن روابط الصلة التى تُخلّقها النساء تُوجههن تحو السعى الى كسر عقلية 
ال 'نحن" ضد "هم" حيث ينتقلن فى المقابل إلى وضع يوجد فيه شعور بالتواصل, 
والاجتماعية بين الناس. وهى التوجه الذى يعد فى حقيقة الأمر أساسما لتعرض النساء 
للمنظور الذكورى يصفته منظور منحرفًا فى حاجة إلى تغيير.!:*) ويأتى الرد 
الذكورى على الطموح النسائى فى الاجتماعية بالرقض القاطع لهذا الامل. فالرجل قد 
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تربى اجتماعيًا على أن يفصل نفسه عن أمه وعن أى بعد من الاجتماعية المرتبطة 
بحياة الأسرة. وهذه الخبرة هى الأساس الذى يترتب عليه “نقص عميق فى التقمص 
العاطفىء ورفض الاعتراف بكيان الآخر.'(') ولنع النساء من تحقيق برنامجهن 
الاجتماعى يحاول الرجال عزل النساء عن بعضهن البعض على أمل أن يوقفوهن عن 
بناء مجتمعات طييعية. وفى سبيل هذا يبنى الرجل المجتتمع بحيث تبقى النساء 
وحدهن مع أطفالهن متعزلات عن بقيه المجتمع. وهنا ويدون التواصل والتفاعل مع 
نساء أخريات تعمل النساء بمفردهن فى المنزل يخدمن الآخرين ويحرمن أنقسهن من 
التواصل مع المجتمع. ومن ثم تصبح الغليبة فى التهاية لرؤية الرجل: بينما ترمز 
الأنشطة التى يقمن بها النساء فى الأسرة كأمهات "إلى قتل الحياة". وإلى تشويه 
ما كان من الممكن أن يصير نشاطًا ابداعيًا واجتماعيًا الى شرك قمعىء وترمز أيضًا 
إلى تدمير إمكانية تحقيق الروح الاجتماعية المائلة لدى النساء من خلال تحديد ذاتهن 
فى إطار العلاقات "059) , 

إذن من وجهة النظر النسوية يمر الرجال والنساء - وفقًا لأدوار العمل المختلفة - 
بخبرات مختلفة قى الحياة, هذه الخبرات هى أساس صراع راديكالى يفضى إلى تفى 
الحرية؛ والإنسانية عن التساء.('') ويناءً على هذه العواقب المؤلة للنساء تصبح هناك 
حاجة إلى تغيير اجتماعى واسعء وبعيد المدى."9©') قما جوهر هذا التغيير؟ نظرًا لأن 
مصدر الصراع هو ذلك التقسيم المدمر للعمل بين الرجال والنساء قلايد من إلغاء هذا 
التقسيم فى المجتمع الجديد. فمن المفترض إذن أن يتم تعديل عملية صنع الاقتصاد 
برمتها بحيث ينتهى تقسيم العمل الذى ينتج صراعا يمثل ضرر! بالق على النساء. 
وقى سبيل هذا يجب إلغاء الملكية الخاصة: أى ملكية السياق الصناعى من قبل 
الرأسماليين» بالإضافة إلى حاجتتا وقتها إلى 'مصادرة سلطة الدولة" وإلى "صراع 
طيقى طويل ما يعد ثور -(0ة) عاووناهاة عكداء هده انا املاع -اكمم لإطأودت! 3 

إن هارتسوك لا تصف بكثير من التفاصيل طبيعة المجتمع الجديد التى تأمل فى 
ش تحقيقه. لكنها توضح أنها تتحدث عن حدث شبيه بثورة اشتراكية. ونظن أن مجتمعها 
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الجديد لن يتقبل مقاربة "مل" فى التغيير الذى ينتهى فيه الحال بالعمال إلى إدارة 
مصانعهم بأنقفسهم. لأآن "هارتسوك" ترى؛ وكما أشرنا؛ أنه سيتم إلغاء الملكية الخاصة 
ومصادرة بسلطة الدولة ليتم استغلالها فى إعلاء أهدافء تعد من وجهة نظرها النسوية 
محرّرة للنساء. ولكن ليس واضحًا كيف سيقوم نظام جديد للملكية الخاصة أ لحكومة 
متحررة يتحقيق هذه الأهداف. الواضح أن العالم الجديد الذى تأمل فى تحقيقه 
هارتسوك سيكون خاليًا من أآية فروق جنسية متمأسسة #علمعن لعنعااهده ]ناكما 
ووهدة 1 بين الرجال والنساء. وسيصاحب هذه التغييرات "تحويل" للعلاقات 
الإنسانية فى المجتمع نجى اتجاه سيكون من شأته تحرير النساء من خضوعهن 
للرجال. والحقيقة أن كل علاقة إنسانية ستتحول بحيث يصبح الرجال وكذلك النساء 
مشتركين فى جميع الأتشطة المرتبطة بالحفاظ على الإنسان. وسيشمل الأمر هنا 
الحاجة إلى وضع نستور لمشاركة كل من الرجال والنساء فى تنفيذ مسئوليات تنشئة 
الأطفال. وفى هذا المجتمع الجديد بسيحل محل الطراز القديم من تقسيم العمل مقاربة 
جديدة لعمل يحرر الرجال والنساء من الصيغ الماضية لحرب الطبقات التى لم تضر 
سوى النساء  )30(‏ 

من منطلق هذه الرؤية إذن لن تقبل 'هارتسوك مقارية "أوكين" الليبرالية للمجتمع 
المدنى التى تشدد على منح الحقوق المتساوية للجميع بنغفض النظر عن الجنس. 
ف أوكين' بالنسبة ل 'هارتسوك' مخفقة فى معرفة أن مقاريتها لن تجدى فى مجتمع 
تكون فيه العلاقة بين الرجال والنساء محددة دائمًا بحيث تضمن خضوع النساء 
لمصالح الرجال كطبقة. أما عن الجهد المبذول قى سبيل منح حقوق متساوية ومنصفة 
للجميع ستراها "هارتسوك" مجرد لغة طنانة طموحة لن يمكن أن تتحقق مطلقًا على 
أرض الواقع. وإلى أن يزول النظام الذى يوقع النساء والرجال فى أدوار عمل مختلقة 
ومتصارعة , لن يكون هناك تحرر للنساءء. وللسيب نفسه لن تكون هناك قرص للنساء 
كى يحصلن على حقوق متساوية مع حقوق الرجال. 

كما أنه من الوارد أن تقيل "هارتسوك" نقد “ماكيتون" الذى يطالب بإعادة تحديد 
طبيعة الإستخدامات القائمة للحقوق ؛ مثل مذهب حرية التعبير » فى ضوء الحاجة إلى 
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إعطاء النساء سلطة اجتماعية وسياسية لا يملكنها حتى الآن. إلا أنه لإنجاز هذا 
الهدف سيكون من الضرورى؛ بالنسية ل 'هارتسوك أن نذهب إلى أبعد ما تطرحه 
'"ماكينون" من ضروريات. فهى؛ أى هارتسوك؛ ستتقق على أن النساء يحتجن إلى 
مزيد من القوة لتحييد ما يمتلكه الرجال من سلطة, لكنها ستدقع يأنه لإحراز هذه 
السلطة سيقتضى الأمر تغيير العلاقات الاقتصادية والاجتماعية فى المجتمع. والطريقة 
الوحيدة لتحقيق هذا الهدف لا تتمثل فقط فى جهود تركز على الفن الإباحى على أمل 
إماطة اللثام عما يكرسه من وقائع فاسدة للنساءء. ولكن من خلال ثورة تغير بصورة 
كاملة نظام الإنتاج وتقسيم العمل فى المجتمع. 

وأخيراء ان تجد "هارتسوك" فى الحوار الذى تقدمت به "إلشتاين" حلاً متاسيً . 
فحوار الأخيرة لا يبدأ من افتراض أن الرجال والنساء يشغلون طيقات مختلفة وأن 
كنا منهما على خلاف مع الآخر. على العكس تتوقع "إلشتاين" أن الحوار يمكن أن 
يكون تخويلنا ©1311 ور ولهذا السبب يمكن أن يتيح للرجال والنساء إيجاد 
عالم أخلاقى مشترك. ومن ثم تفترض "إلشتاين” أن الرجال والنساء قادرين على 
الإصغاء إلى بعضهم البعضء والعمل من أجل عالم نافع للجميع. أما "هارتسوك" التى 
ترى الرجال والنساء يعرفون أنفسهم كطبقتين متخاصمتين ستصم رؤية "إلشتاين” 
بالسذاجة. 


4 - منظور باجليا النيتشوى 

من واقع تمثيل رؤى “كاميلى باجليا"” 2ذاوده نم08 للنهج النيتشوى: كان 
لمواقفها؛ مظما سنرى فى هذه الجزئية؛ أن تأتى متصارعة مع رؤى ومواقق أولتك 
الكاتبات اللائى عرضن لهن توا. وبداية يجب أن يتضح فى الأذهان أنه ليس من شك 
فى أن "ياجليا" تشارك رقيقاتها النسويات الالتزام يمنح النساء المدى الأكمل من 
خيارات الحياة الممكنة. فالقرصة المتكافئكة تعد فكرة مثالية غاية فى الأهمية يجب على 
الجميع أن يدعموها. !'") والحقيقة أن هناك هدقًا رئيسيا لمشروع "باجليا' يتمثل فى 
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إزالة كل ما يعوق تقدم التساء فى المجتمع.(2') علاوة على التزامها؛ شأتها فى ذلك 
شأن كثيرات من الليبراليات؛ بإتاحة أكبر قدر ممكن من حرية التعبير . وهى الموقف 
الذى تتخذه فى سبيل حماية كثير من أنماط الحياة التى بدون حرية التعبير ستفتقد 
مساحة التعبير الكاملة. ومن ثم ففى رفضها لسياسات الخطاب البوليسى»: نجدها 
"تحترم وتتشرف بالعاهرات" وتبيح التوفر الكامل والعلنى للقن الإياحىء وتداقع عن 
أكمل حرية ممكنة للجنسية المثلية (11). 

لكن يبقى أن 'ياجليا" لا ترف البطريركية على أنها عدو جماعى للنساء. وتدفع 
بأن البطريركية إنما ترمز إلى ثقافة أعم يتقاسمها الرجال والتساءء وأن هذه الثقافة 
قد منحت النساء قدرًا عظيمًا من الحرية. فالبطريركية التى “تلام على كل شىء" قد 
منحتنا على كل حال وسائل التحكم فى النسل التى خدمت حرية النساء المعاصرات 
أكثر من الحركة النسائية تفسها.'('"') علاوة على أن الاعتداءات على النساء من قبيل 
الاغتصاب قد ظلت دائمًا مشجوية كجزء من أخلاقيات تعد مكملة لثقافة بطريركية, 
فى حين أن الرجال فى الحقيقة: قد قاموا عبر التاريخ بحماية النساء." لقد منح 
الرجال العون والمساندة للنساءء وكثيراً ما لاقوا حتفهم فى سبيل الذود عن بلادهم من 
أجل النساء.' وتدفع 'باجليا” قائلة: “لايد أن ننظر إلى ما مضى لتتعرف على ما فعله 
الرجال من أجل التسا “00317 

إن لم تكن البطريركية إذن هى المستحق الحقيقى للقصاص فمن عساه أن 
يكون؟ لكى نفهم إجاية 'باجليا" على هذا السؤال من الضرورى أن نصف ظروف 
الخلفية العامة التى تفسر؛ حسب باجليا؛ الدينامية المحورية التى تحكم وتشكل العلاقة 
بين الرجال والنساء. حيث تدرك 'باجليا" أن الحياة الإنسانية يقترض أن تمضى فى 
وجود خلفية من الصراع بين قوتين متعارضتين تعد كلاً منهما مكملة لشخصياتنا. 
هذان القوتان هما "أيوللى وديونسيوس". وكما أوضحنا فى مناقشتنا ل "نيتشه" يرمز 
"أبوللو” الى وازع إنسانى طبيعى تحو النظامء فى حين يرمز "ديونسيوس” إلى حاجة 
طبيعية مضادة لتقويض أنظمة أبوللى. تقول باجليا": «"إن ديونسيوس طاقة غير 
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مقيدة» ماجنة؛ غليظة القلب. مدمرة؛ مسرفة. أما أبوللو فهو القانونء التاريخ, التقاليدء 
الكرامةء حافظ العرف والنظام. ديونسيوس هى الجديد الذى لا ينتشى سوى يمحو كل 
ما هو موجود ليبدأ من جديد. "أبوللى" طاغية وديونسيوس” مخربء(؟١٠)‏ وز هلاممم 
.210ل 3 كناك /[1ز10 بأسقدر 
تستند “ياجليا' إلى حجة نيتشه فى إشارتها إلى أن اليذل فى سبيل اخضاع 
ديونسيوس لا يحالفه النجاح دائماء وأن الطريقة الغربية للفهم أه نزه١‏ «تماعه» هما 
009 لا ترى العالم فقط على غرار ما يقترحه أيوللو يل أيضا وغاليًا يما 
يقتضيه ديونسيوس. وتشير 'باجليا" إلى هذا الميل الذى يمئله ديونسيوس يصفته 
وثنى 53637م: دافعة بأن التقاليد المسيحية- اليهودية التى تعلى من شأن أيوللى عاجزة عن 
الحيلولة دون ظهور ديونسيوس.('"') فالبواعث الديونسيوسية هى ما تسعى أنفسنا قى 
إطار ها دائمًا إلى الإفلات من وعى نموذجى 00051655أ60056 31165060مء, وفى ذلك تودى 
يهياكل الحياة المنظمة التى من المفترض أن نتصاع إليها. 
إن رغبتنا فى العيش بما تقتضيه جوانحنا الديونسيوسية تجد أفضل تعبير لها 
فى حياتنا الجنسية. فنحن لا يمكننا تجنب النظر للآخرين باشتياق جنسى. وييتما 
تسعى أقانيم أبوللى إلى الكبح والتقييدء فهى لا تثنينا عن فنتازيا الإشباع الجنسى مع 
الآخرين. ولكن ما يوقفنا عن تلك الفنتازيا هو فى الغالب ما يُفرض علينا من أنظمة 
أبوللونية. ومن ثم لا مناص لنا من الالتياع الشهوانى أو الإروتيكى ها عنامع 
لأننا لا يمكننا الحصول كلية على ما يشير علينا به خيالناء ولا يمكننا أن تتوقف 
مطلقًا عن رغبتنا فى الأشياء الممنوعة. لذا نجد هذا الالتياع متقولًا ومصورا بطرق 
متنوعة فى كل من الفن والأدب.!*') وما يسمى بالطريقة الغربية فى رؤية العالم دائما 
ما يكون دافعها الميل نحو التطلع الى ما يرضى أشواقنا الجنسية التى لا تنتهى. 
بغض النظر عن المعايير المنظمة التى توجهنا دون القيام بذلك. فهيهات أن تُخنق إرادة 
القوة حتى الموت» بل هى دائَمًا ما تكون متغلغلة فى حياتنا توجهنا وتحفزنا وتدقعنا 
نحو تحقيق الاتتصار على حياة منظمة وعاقلة. 
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وترى “باجليا' أن القروق بين الجنسين لا تتبثق عن التقاليدء بل عن هرموتاتناء 
وطبيعتنا البيولوجية.(**') ونحن نخلق الثقافة لنسيطر على هذه الهرمونات ونخضعهاء 
ولكن بفضل رغباتنا الديونسيوسية هناك دائما حاجة متواترة للإفلات من هذه القيود 
الثقاقية. إذن قيدلاً من أن نكون ذلك الفرد المسالم الذى نقله عنا روسسُّو فى حالة 
الطبيعة. من الطبيعى أن تصورنا “باجليا” كأقراد حانقين يملؤنا اليه ومن ثم فهى 
تحنو حذى الماركيز دى ساد 5806 عل وندوعداللا 156 و 10 دفعها بأن فى 
أعماق كل متا بحر عاصف 8©ه5 وناهنا!1601065 يتميز بطاقة وقوة متفجرة غير عادية 
جاهزة لإلحاق الآلم والدمار بأى شىء يقف فى طريقها.ل *') فى هذا السياق يصبح 
الرجال هم العدوانيون الطبيعيون. وتدفع “باجليا” قائلة: "إن الرجل مطبوع بملامح 
الاجتياح, بينما تظل المرأة متوارية» كهقًا من الظلام البائد."17١٠)‏ 


2 رصع1100! عط كمل13جع؟ طزقتامللا م[أحانتا رلممأكقلاتا :10 لعتناماترم» ذأ ررجالل» 


. ”قمع انهل عتقطء:3 أ0 عيريه 


لماذا يكون الرجال عدوانيين؟ إن النساء فى الفعل التناسلى يمثلن بوضوح دور 
النجماتء بينما يأخذ الرجال بالمقارنة دور "السئيدة". فالنساء يقمن بأعظم وأبدع عمل 
فى جلب حياة جديدة إلى العالم. ولكن الرجال لا يرضون بهذا الدور الأقل فى عملية 
خلق الحياة. تقول باجليا: "شىء تملكه النساءء يريده الرجالء ما عساه أن يكون؟ بسر 
الحياة.("') مانا أه أمرععه م72 جأز عأ تهطاللا باز امه معان بأ ميهد معومللا. 


إن النساء اللائى يحملن المسئولية الأساسية فى التتاسل يمظن “تحديًا هائلاً 
أمام إدراكتا.ل*') ومن ثم فالجنس بالتسبة للرجال يمثل مشروعًا معقدًا جدّاء فهى فى 
البداية قعل يقصد به تحقيق نوع فريد من الإشباع, ولكنه بعد ذلك يصبح مرتبطًا 
بشعور بالعجز الجنسى 018568ص#©#ذوفقدان الأهمية. فهى؛ أى الجنس؛ يعنى بالنسبة 
للرجال أنهم لن يحرزوا مطلقًا-من خلال فعل الجنس نقسه- السيطرة على إسرار 
الطبيعة. تلك الأسرار التى تمثل على نحو طبيعى مجالاً قاصرا على النساء فقط. فائى 
شىء إذن يمكن أن يكون أهم من قوة الخلق؟ إن الرجال ليس فى استطاعتهم 
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التسامح مع مسالة إعطائهم أدوارا أقل فى عملية الخلق, ونتيجة لذلك: فهم يطالبون 
لأنفسهم بالقوة التى تمتلكهم التساء. 

تلك هى الخبرة وذلك هى الإحباطء وما يصاحيهما من عدوانية, هاكم ما يفسر 
ماذا يرتكب الرجال العنف ضد النساء. فلا يجب أن يفهم الاغتصاب ببساطة على أنه 
جريمة من العنف كما تدعى النسويات. بل هو رمز إلى 'قوة ذكورية تحارب قوة 
أنكوية" حيث يريد الذكر الاستيلاء على الشىء الذى لا يملكه سواها. لا يملكه بسوى 
الأنثى: خاصة السيطرة على أسرار الحياة.'('') وتفسر هذه الخبرة لماذا يكمن هؤلاء 
المغقتصبون داخل الرجال. قهم يواجهون شكلاً مستمرا وأبديًا من الظلمء لم تعرقنه 
النساء مطلقًا. ولذلك تجد الخاصية الوقائية لأبوللى متموضعة فى قوانين المجتمع التى 
تسعى إلى إنقاذ النساء من ظلم الرجال المستعدين لارتكاب الاغتصاب. 

يتضح مما سبق أن النساء؛ حسب باجليا؛ يقترن بالطبيعة» ويمظن الغريزة 
الديونسيوسية.(١١١)‏ أما الرجال فيتمردون ضد هذا الواقع: ويخلقون من الأنظمة 
ما يخضعون فيها النساء لسيطرتهم. ومن الضرورى أن نفهم أن هذا الصراع 
الكلاسيكى والمتغلغل هى أساس ثقاقتنا. وعندما تفهم ذاك يمكننا أن نبدأ فى فهم 
المشكلات المرتبطة بإيجاد طريقة من أجل أن يعيش الرجال والنساء معًا تونطام 
يضمن أكمل قدر من الحرية لكل منهما 

كيف سيؤثر هذا الفهم أى هذه النظرة على أحكامنا السياسية؟ ترى 'باجليا" أنه 
لايد من وضع سيسات تحترم كلاً من الأبعاد الأبوالونية والديونسيوسية» وذلك بالا 
نغالى فى محاباة أحد الاتجاهين بحيث يتفجر الآخر عن قوة انتقامية مدمرة وضارة 
بحرية الجميع.(''') فالحياة التى تدور على تروس البواعث الديونسيوسية إنما تسرف 
فى إشباع هذه البواعث غير مسببة بذلك سوى القوضى والموت. كما أن تلكِ الحياة 
الأبوالونية الصارمة تفسر الرغبة الطبيعية على أنها خطأ وانحرافء ومن ثم فهى 
تتسيب فى معاملة أهداف تلك الرغبة خاصة النساء بالعنف والكراهية. علاوة على أن 
حياة أبوللى هى حياة نافية تمامًا لإرادتناء نقوم فيها بتنفيذ ما تُكلف بهء وقى غمار 
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هذا نهدر ما قد يكون لدينا من حريات وابداع. تلك طريقة فى الحياة لابد من 
موازنتها بالتوجه الديونسيوسى بحيث يمكننا الاستمرار فى الاحتفاظ ببعض من 
العفوية والإحساس ما يلزم للإبداع. ومن ثم فالتحدى؛ حسب 'باجليا". هى أن نخلق 
التوازن الصحيح بين أبوالى» وديونسيوسء تقول: "علينا أن نتعلم كيف نقوم ببعض من 
التصحيحات البسيطة ما يجنبنا التأرجح القالت للبتدول بين أبوالى» وديونسيوس. 
والذى جرفنا على مدى جيل يأكمله من امتشال والتزام الخمسينياتء إلى تمرد 
الستينيات: إلى إسراف السبعينيات والطامة الكيرى المتمثلة فى الإيدز. وهانحن الآن 
نعيش على رائحة المحارق الجنائزية .)1١9“‏ 

وهذا يعنى بالتأكيد أنه علينا ألا نمحى أحد نصفى الثقافة متمثلاً قى التقاليد 
اليهودية المسيحية التى تؤيد أبوالوء ولا يجب مع ذلك أن نسمح للأخير بأن ينفى تماما 
البعد الديوتسيوسى الذى تربطه "باجليا" بالوثنية» أو ها قيل التقاليد المسسيحية )1١4(‏ 
لقد اعتقد نيتشه عمومًا أتنا كنا فى حاجة إلى خلق نظام جديد من شأته أن يسمع 
بإنعاش البواعث الديونسيوسية. وتتفق "باجليا" مع هذه الرؤية رغم مخاوفها التى 
عبرت عنها قى الإيدز. فلغتها ونموذج أطروحاتها غاليًا ما يقصد بها الانقضاض على 
عوائق المجتمع والأيدلوجية المعاصرة التى تقف دائمًا ضد ديونسيوس. ولكنها دائمًا 
على استعداد؛ شاأتها شان 'نيتشه؛ لإدراك الحاجة إلى أبوللو فى سبيل درء هذا 
النوع من القنوطء والتدمين البالغ الذى وجد التعبير عنه على سييل المثال فى وياء 
الإيدز. 

إن رؤية باجليا من شأتها أن توحى بإلقاء الضوء على طريقة فى الحياة تشيه 
تلك الطريقة التى جهر بها نيتشه. وهى فى هذه الحالة متمظئة فى أخلاقيات للفردية 
المتطرفة. فلكى نحطم أغلال أبوللو وتسمح بالتعبين الحر عن غرائزناء ولكى نتفادى 
الأشكال المدمرة لقمع الذاتء يقتضى الأمر بنا أن نسمح للأقراد انتهاج أية حياة 
يريدون الانخراط فيهاء شريطة ألا يضروا بالآخرين. قالأمر بالنسبة ل "باجليا"- 
وليس بالضرورة حسبما يرى نيتشه- أن نتتهج طريقتنا فى الحياة أيَا كانت مغبة هذه 
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الطريقة. وهذه الرؤية تجعل من الفن الإباحى ضرورة وجزءًا طبيعيًا من الحياة 
بالنسبة ل "باجليا". وخلافًا لكل من “ماكينون" ودوركن" اللتان تدفعان بأن الفن 
الإباحى يرمز إلى الاغتصاب وحاجة الرجل إلى إخضاع النساءء ترى باجليا فى هذا 
التوع من القن حاجة إلى تحقيق التواصل مع جميع الرغبات التى تولدها الطبيعة. 
فالطبيعة التى ستيقى دومًا مدرجة فى كفن الغموض, دائمًا ما تطلق العنان لمخيلة 
هائجة تقودنا إلى الاعتناق العاطفى لطرق حياة غير تقليدية. قالرغيات المستمرة وغير 
المنصاعة كما هى مصورة فى الفن الإباحى هى كنه الحياة. ويعيدًا عن تسميمه 
للعقولء فإن الفن الإباحى يظهر أعمق حقائق الحياة الجنسية عارية من الطلاء 
الرومانتيكى."'') فهى فى الحقيقة يدل على أن لدينا 'لهيبًا متأججًا وأبديًا من الرغية, 
التى لا يعتريها إنهاك؛ أى عجزء أو شيخوخة, أو موت 0 . 

وفقًا لهذه الرؤية تعد "ماكينون؛ بالنسية ل "باجليا' شخصية توتاليتارية 
أى استبدادية 0دنهاةاهامة تسعى إلى عالم خالر من المغامرة تسيطر عليه الدولة."37١)‏ 
فعندما تملى "ماكينون' على النساء كيف يتعاملن مع أجسادهن: فهى تنكر عليهن 
الفردية المتحررة 211559ا01/10لم1 ل21:هطذا التى تثنى عليها باجليا وتمجدها. والسيب 
فى اتخاذ “ماكينون” هذه المقارية أنها عاجزة عن قهم "الله العظيم ديونسيوس الذى 
يرمز إلى التجليات الكاملة للجسد يكل ما فيه من روعة وفوضى" . 
أ ١لهلأشهاكع3211:‏ أآنا؟ 11:6 عع أامطتالزع ماين "كبادبزومأط لهن أمعرنو عل 


".0655122655 3010 اناع ل صقرن" 15 0 اله دنآ رحاعع مهطة 
فلى كان فى وسع "ماكينون" لأنكرت وأعاقت ما يمثل فى جوهر الأمر "الحياة 
نفسما "(014. 
نهاية القول: إن دعوة "باجليا" إلى ديونسيوس إِبِما تشبه دعوة 'نيتشه' وفوكى . 
فلتقديم قيم جديدة للعالم؛ قيم تساعد على إضفاء مغزى جوهرى وهدف للحياة؛ نحن 
بحاجة إلى أن نكون تلك الشخصية الاستثنائية الخلاقة القائمة بذاتها التى تتحدى 
ما يوجد من معابيرء والتى أيضًا فى الوقت نقسه تفصح بذلك عن الإرادوية اللازمة 
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اخلق ساس لطرق جديدة للرؤية والإدراك. أولئتك الذين يعبرون عن أتفسهم أإساساء 
كما تقعل 'ياجليا". من خلال الفن» ويهذا قهى تقف فى صف كل من 'نيتشه' وفوكو'. 
وإلى كل من يعيق هذا المشروع نرقع قبعات الازدراء» غير أن من يستحق شيئًا من 
الازدراء الخاص هم اولتك الذين بمناداتهم بالاصلاح يخلقون مزيد من العوائق أمام 
مشروع باجليا'. 

ويناء على هذه المواقف. ما عسى أن تقوله "ياجليا" بصدد النقاشات النسوية 
الأخرى للمجتمع المدنى التى أوردتاها قى هذا الفصل؟ فى المقام الأول ستدقع باجليا 
بأن معظم النسويات كن ضحايا لأيديواوجيتهن. قهن- تحت مسمى السعى لخلق 
مجتمع مدنى داخل نظام يمحو البطريركية: ويحفظ الحقوق الكاملة للفساء قد 
انتهى بهن الحال إلى الإخفاق فى الإمساك بالمشكلات الحقيقية التى تتهدد الحرية 
التى تسعى التساء إليها. أما أخلاقيات "إلشتاين" و“جيليجان" الخاصة بالعناية » فمن 
شأتها أن تنعش المجتمع المدنى بمطالبة النساء والرجال أن يكيحوا حاجاتهم بحيث 
يمكن للجميع أن يتواصلوا معًا قى مجتمعات تحقها المسكوليات والهم المشترك. 
وستسال باجليا ما إذا كانت وجهة النظر هذه لا تميل إلى تكميم تلك الأصوات 
الداخلية الفريدة لدع الناس وإجبارهم على إخضاع غرائزهم الديونسيوسية من أجل 
أن يكونوا رفقاء ببعضهم البعض. 

واحجة أوكين الخاصة بالحياد الجنسى ٠‏ أن تخلق صعويات شبيهة فى رأى 
'باجليا". قفكرة تحييد الجنس أ النوع (دكانا©5 965084 كأبساس ا 
للجميع قد لا تكون جديرة بالثناء. حيث قد يتحتم على الناس من أجل تحقيق 
الشرط أن يتقبلوا معايير وقيود! عامة. ولكن فى ,سبيل ذلك قد يتحتم أيضًا 0 
من الأشواق المنبعثة عن البعد الديونسيوسى فى الحياة. هل سيتاح للفرد المتميز 
الحقيقى أى تعبير عن نفسه فى هذا النظام؟ ومن ثم ستتساط 'باجليا" ما إذا كان 
موقف 'أوكين سيهبط بمستوى الجميع إلى نفس المستوى من الحياة العادية 
76010111 بحيث يمكن للجميع الحصول على نفس الحقوق. 


0676 


أما دعوة هارتسوك لثورة ماركسية من أجل الإطاحة بالنظام الرأسمالى بستكون 
بمثابة الوجهة الخاطئة بالنسبة ل "باجليا". حيث من شأن “باجليا” أن تذود عن 
الرأسمالية لما تقوم به من تشجيع للأنانية المجسدة كاملة, والتى توجد فى قلب جميع 
الأتشطة داخل نظام السوق. فكيف دون ذلك سيفصح المرء عن إرادة القوة ؟ حقًا 
ألا يقود تمسك 'نيتشه ىياجليا” بإرادة القوى إلى تدعيم كل منهما لصيغة متطرفة 
من الفردية البرجوازية؛ ذلك التمط يعينه الذى نعته ماركس يأته مصدر جميع ما هو 
خاطئ فى المجتمع المدنى؟ 
ويعد أن تصورنا كيف كان ل "ياجليا" أن تنقد كل واحدة من الكاتيات 
المذكورات» دعونا نتخيل العكس: كيف كان لكل متهن ان تتقد باجليا؟ نرى أن 
سياسة المواساة عند "إلشتاين" كان من شأنها أن تتسامح مع "ياجليا” لكن 
"إلشتاين” لن ترى 'ياجليا' كجزء حيهى فى أجندتها السياسية. حيث كان 
ل "إلشتاين” أن تتساءل : كيف لأحد ممن يجهرون بفردية باجليا أن يطور من 
علاقات العناية والاهتمام التى من شأتها أن ترسى شعورا بالمسئولية عن أهداف 
وغايات تتجاوز الحاجات الخاصة للفرد؟ من شان باجليا بالطيع أن ترى نقسها 
أيضا صاحبة أخلاق فيما يخص المسئولية: ولكنها أخلاق تختلف عن تلك الخاصة 
ب إلشتاين"” و"جيليجان". فهى بخلاف هاتين الكاتبتين لا تستند رؤيتها فى المسئؤلية 
إلى مفهوم التقمص العاطفى. لكتها يدلاً من ذلك تريد أن يتحمل الناس المسئولية 
عن حياتهم الخاصة» ولا ينتظرون من الدولة أن تفعل ذلك. وهذا ما يعنى أن نظام 
التربية والتعليم يجب أن يطور من قدراتناء لكنه لا يجب أن يكون من شاته السعى 
إلى جعل التاس يتحلون يتقدير الذات 54680ه-9011 بحيث يمكن أن يشعروا بالرضا 
عن أنفسهم. فهم يجب أن يتقيلوا الحقيقة القائلة : إن هويتهم لا تتشكل إلا فى 
سياق من الكفاح. تمامًا مثلما دفع "نيتشه؛ فعندما تحاول المدارس إنقاذ التاس 
من مواجهة المحن فهم يخلّدون من خدعة عظيمة”(11١)‏ . قاحد الأخطاء الأساسية فى 
نظام التعليم مثلاً أتنا لابد أن تجعل الحياة بسهلة بالنسية التاس يحيث يمكنهم أن 
يحصلوا على تقدير الذات (:15) , . 
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الحالة الممتلة فى هذا المقام قد يتمثل فى موقف “باجليا" من التحرش الجنسى. 
قهى على سبيل المثال تدقع بأنه إذا بالغنا فى قوانين التحرش الجنسى فإنها ستوق 
ضررا بالنساء.('"') لماذا؟ لأنه يجب على النساء أن يتعلمن الدفاع غن أتفسهن من 
خطاب يعتقدون أنه هجومى. وإلا قلن يتاح للنساء أن يطورن من قدراتهن التى يجب 
أن يتحلين بها لكى ينجحن فى عالم الرجال. وعندما يكون هناك تشجيع للنساء على 
أن يعتمدن على مزاعم التحرش الجنسى فهن لا يطورن من العملية 08685ه0م056,هط 
والمهارة التكتيكية التى تعلمها الرجال فى سبيل البقاء فى دنيا العمل. ذلك العالم الذى 
يعد قبل كل شىء محيطًا تملؤه "الشراك" من كل الأتواع. والرجال يسيطرون على هذا 
العالم لآتهم على وعى بكيفية نصب الشراك قضلاً عن التغلب عليها. وعلى التساء أن 
يتعلمن نفس التكتيكات. وهو ما لن يتوفر لهن إذا ما اعتمدن فقط على قوانين 
التحرش الجنسى لحمايتهن.!''') وإذا لم يتعلمن كيف يكن عدوانيات بقدر ما يتعلمن 
كيف يكن تاجحات فهن لن يحرمن أنقسهن من القرصة قحسب, بل كذلك لن يكون 
هناك من يلومونه إلا أنفسهن. 

سترد "أوكين" على باجليا قائلة: إن مذهب تحييد الجنس لا يتطلب قيود! تهبط 
بالجميع إلى مستوى حياة عادية كى يتمكتوا من الحصول على نفس الحقوق. 
فالحقيقة ] ن تحييد الجنس سيمنح الأقراد فرصة الدخول إلى مجالات فى الحياة كانت 
فيما سبق ممنوعة لا يجدون سبيلاً إليها. والواقع أن القاكمة التى تشمل الذين 
سيتمتعون بالقرص الجديدة كمحصلة اتحبيد الجتس ستضم باحليا تفسها. وعمومًا 
فإن حججها ستعتير من قبل معظم الناس شائكة جداء وخارجة عن العرق. . ففى أحد 
العصور السابقة فيما قبل قوانين تحييد الجنس بالنسبة للخطاب أ الكلام كان على 
النساء اللائى امتلكن أفكارا غير تقليدية واللائى أردن التعبير عنها ونشرها أيضًاء 
كان عليهن إما أن يصرفن النظر عن المشروع؛ أى يكتين تحت سم مذكر مستعار. من 
الوارد أن تتقيل 'باجليا" هذا اليعد فى حجة "أوكين" » لكن لى افترضنا ذلك قإن هذا 
أيقسس عدم وكننها حت البطريركية: حيث يرجع ذلك إلى أن اليطريركية قد أمدتها 
بقرص عظيمة الأهمية. 
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أما "ماكينون' فستزعم أن دعم 'باجليا" للفن الإباحى يجعلها شريكة فى جريمة 
أولتك الذكور مرتكبى الاغتصاب. وبالتالىء فإن باجليا تقدم العون والدعة إلى عدو 
جميع النساء. ولم يكن ل "باجليا" أن تركز كثير فى ردها على الالتزامات اللييرالية 
بتوفير أكبر قدر ممكن من حرية التعبير والكلام للجميع: بل كانت ستدقع بأن الأقراد 
رجالاً ونساءً لابد أن يكونوا أحرارًا فى إقرار مسار حياتهم. فإذا وجد الرجال 
والنساء هذا الفن الإباحى شيئًا مقبولاًء قهم لا يقعلون سوى أنهم يطلقون العنان 
لنوازعهم الداخلية, ونحن إن نطالبهم بقمع هذه الرغبات: فإننا نخلع عنهم حريتهم 
الجوهرية. قمن مداعى السخرية: بالنسبة ل 'باجليا": أن الأيوية التى تمقتها 
النسائيات كثيرا إنما تتولد فعليًا قى التفكير النسوى تفسه. إلى حد يضر بالحرية 
الإنسانية. 1 

أما الماركسيات من أمثال "هارتسوك” سيردون على اتهامات باجليا ٠‏ قائلين : 
إن باجليا مثلها مثل تيتشه؛ كما أشرنا من قبل؛ تمثل نوعا من الفردية البرجوازية 
المدمرة. قالحقيقة أن المنظور الماركسى هتنا سيشير إلى أن باجليا مجرد نوع من 
المشروع الحر الرأسمالى المتسلق الذى لا يريد لأى شىء أن يعيقه أى يثنيه عن تتبع 
اللذةء أو إذا أمكن القول: عن أرياحها من الكتب التى تروجها. فالماركسيات سيدقعن 
بأن باجليا ليست مهمومة بخلق مجتمعات يحدد فيها العمال معًا أساس نمط من 
العمل يسمح بالتطوير الكامل لقدرات كل شخص. و ياجليا" بدورها لن ترى شيئًا 
خاطنًا فى هذا التوصيف لرؤياها. قهى ترى أن المجتمعات من هذا النوع الماركسى 
لا تعد بسوى مجرد آمال مثالية محلقة فى السماء وفرصتها ضعيفة قى إيجاد 
ما يتكهن به من تحرر. لكن الشىء المؤكد أنه فى مجرى تحقيق هذه المجتمعات على 
أرض الواقع سنجد هناك تنصيبًا لصيغة ضارية وقامعة من الحياة الأبوللونية تنفى 
العرية السوتسووشنية. 
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٠‏ - الرد والرد المضاد 

فى ضوء ما تقدم من نقدء ينبغى على جميع المنظرين المجتمع المدنى التسليم 
بأن المجال الخاص يمكن أن يستغل فى حرمان النساء من المشاركة الكاملة فى 
المجال العام. وأهم ما قى الأمر هذا أن المساواة الموعودة لجميع الناس فى العالم 
العام لا يمكن إدراكها بشكل كامل بالنسبة للنساء إلا عندما يتحول العالم الخاص 
إلى وضع تطول فيه المساواة الرجال والفساء بالدرجة نفسها. حيث لايد أن تكون 
هناك مشاركة فى الواجبات المنزلية واحترام متبادل لحاجات كل من أعضاء المنزل. 
والتزام عام واسع من قبل أعضاء المنزل بالذود عن حق كل شخص فى المجتمع فى 
المشاركة الكاملة فى العالم العام. ومن بين جفيع كتاب المجتمع المدنى الذين 
ناقشناهم فى هذا الكتاب لن نجد بسوى "رون" هو من سيبدى أكثر ميلاً لاتخاذ موقف 
المتبنى لهذه الرؤية كاملة. 

فكاتب من نوع "رول" يمكن أن يتقيل دون أدنى مشكلة النقد الذى وجهته إليه 
'أوكين ٠‏ بل وينتقل إلى صفها لتقديم رؤية لتحييد دور الجنس فى المجتمع؛ حيث يمكن 
توفير الحماية لحقوق الجميع؛ ويمكن للنساء والرجال أن يحصلوا على حقوق متكافئة 
لها نفس القيمة النسبية. ويناءً على هذا التأؤيل كان ل “رولن" أن يتقبل تلك المشاريع 
التى تتطلب المشاركة فى الواحبات المنزلية» وأيضًا الكثير من المتطلبات الأخرى التى 
ناقشتها "أوكين". 

وسيرفض روإز أية رؤية تميل إلى وضع النساء معا فى سلة واحدة كطبقة على 
غرار ما فعلت 'ماكينون" و"هارتسوك” ما لم يكن ظاهر بالطبع أن التساء كطبقة 
يقعن فى فئة الأعضاء الأسوأ حالاً فى المجتمع من زاوية اقتتصادية. واجتماعية. 
إلا ان رولز سيشير بالتأكيد إلى أن القمع ليس واقعًا على جميع التساء بالقدر نفسه. 
علاوة على ما قد حدث من تقدم لبعض النساء بما يتواقق مع ما طرحته ميادؤه فى 
العدالة. ويالتالى سيتساط روز : كيف للتساء اللائى لا يعملن يكفاءة نساء أخريات 
أن يحصلن على فرص تدعم من حالهم؟ ويطرحه هذا السؤال يشير "روز" بأن هناك 
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عوامل غير التوع تقحم تفسها على فرص التجاحء وهذه العوامل يجب أن تضعها 
أيضا فى الاعتبار. فقد يضع المرء فى اعتباره العرق أ فرص التعليم بفضل الخلفية 
الأسرية» وغير ذلك من العوامل الأآخر . 

من ناحية أخرى لن يتستى ل "هارتسوك" تقيّل هذا التمييز. “فالطريقة الوحيدة 
مناقشة مأآزق النساء هى أن نحلل ظروفهن كطبقة ونقهم كيف أن العلاقات القائمة على 
النوع فى مجتمع رأسمالى تهدد فرص التساء (كطبقة). ومقارية رولز إنما تنظر إلى 
المجتمع كمجموعة من الأفراد» ثم تطرح سؤالاً حول إمكانية تحرر كل فرد من كل 
عائق قد يقف فى سييل نجاحه الفردى. حيث لا تجد هنا عقبات تضر بالناس كطبقة 
يل هى مجرد عوائق تضر بالأقراد يصقتهم أفراد. إلا أن 'هارتسوك ترى أنه عندما 
ترى المجتمع فى ضوء هذه المفردات الخاصة ب “روإن” فإننا لا نهدر الفهم الكامل 
للأإسباب العقلية وراء أمة النساء فحسبء بل تهدر أيضاً التضامن الضرورى للتغلب 
على العلاقات القمعية القائمة على النوع. والبديل هو أن يكون لدينا مجموعة من 
النساء الةاههان: فقايل مصنوعة أخرى أقل تهاكا: و الأشبخاض الكيخ خسن 
انقسهم كأعضاء قى أحد المعسكرين تجدهم عاجزين عن التوحد مع أزمة التساء 
ككل. وفى هذا الوضع لن يكون هناك تضامن جماعى يقوم على النوع ليحرك المجتمع 
الى إحداث التغيير الذى نكوق إليه هارتسوك. ومن شأن جميع منظرى المجتمع المدنى 
أيّا كانت مشيجتهم (وأضمن هتا أيضا المحافظين) أن يردوا على هارتسوك بطريقة 
متماثلة. فردهم سيكون فى سؤالها عما إذا كانت رؤيتها ليست سوى مجرد مثلاً 
لما يمكن أن تسعى إليه طيقة أخرى فى المطالبة بالسلطة على الآخرين بدون وجود 
بيان محدد وواضح لتيرير ذلك. وريما كان لكل من "أوكين , و إلشتاين" أن يطرحا 
السؤال تفسه. 

فقد تدفع "ماكينون” بأن إخقاق رولز فى تضمين وجهة نظر التساء داخل الوضع 
الأصلى ليس سوى إغفالاً يتبثق عن تظام الهيمنة الذكورية الذى يجد مسوغاته فى 
القن الإباحى ‏ لذلك فبدون أن يكون هذا الفن مستهدفا يصفته المؤسسة الأولى التى 
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يجب الإطاحة بهاء فإن أية مناقشة للحقوق لن: تفضى إلا إلى حلول معززة لعبودية 
النساء. وكان ل "روان" بطبيعة الحال أن يدفع بأن الفن الإباحى رغم خطورته فهو 
ليس بهذا التغلغل إلى حد منع الأقراد فى وضعهم الأصلى من التفكير بطريقة 
منصفة وعادلة تؤدى إلى مبادئ عادلة. فكل ما يلزمهم فى هذا الشأن أن ينصتوا إلى 
الأطروحات أى الحجج المتنافسة: وقد قدمت "أوكين' خدمة عظيمة بالمساعدة فى منحها 
إياهم. 

أما ياجليا فكانت ستجد صعوية فى مقارية “رولن. ولكن لأسباب لم يناقشها 
الآخرون. فقد تشكك باجليا قى رؤية رولز بالنسبة لما يشكل الفردية الحقيقية. فالفرد 
عند رولز فى الوضع الأصلى فى نظر باجليا قد يكون متصورا فى صورة شخص 
حنر أكثر من اللازم, شخص متردد بشكل عام فى الاتخراط داخل نشاط يتسم 
بدرجة عالية من المغامرة. الفرد عند رولز من شأنه أن ينجذب إلى تأمين عديد من 
الفئات الاجتماعية الموجودة فى سياق المجتمع المدنى. لكن باجليا ستطالب بمساحة 
فى المجتمع يقف فيها الأفراد بأنفسهم على استعداد للمخاطرة: والمغامرة قى صالح 
أهداقهم: مترددين فى الدخول إلى الأنظمة الجماعية للمجتمع المدنى لخوقهم أن 
تفقدهم هذه البيئة فرصتهم فى حياة فردية حقيقية. وكان ل "روان" أن يرد مشتكيًا من 
أن رؤية باجليا لطبيعة الافراد تعد فى أساسها دعوة لمنح حقوق خاصة: وامتيازات 
للأقلية, للنخبة الأرستقراطية عند نيتشه. ومن هنا سيتساءعل 'روان" قى الأساس: 
ما إذا كانت النزعة الفردية عند باجليا قادرة على تقديم المساندة الكاملة لتلك الحاجة 
إلى مد الحماية التى توفرها مبادئ المجتمع المدنى الليبرالى لتشمل الجميع أم لا؟ 

أى ممن ذكروا هنا يعد الأفضل فى تدعيم تقاليد المجتمع المدنى كساحة لتوفير 
الحقوق للجميع بغض النظر عن النوع؟ سؤال نترك البت فيه للقراء . 
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الفصل السابع عشر 
المجتمع المدنى 
عود على بدء 


أولا: ملخص الأطروحة الرئيسية 

عزمنا فى هذا الفصل على تقديم ملخص لموضوعات الكتاب الرئيسيةء بالإضافة 
إلى مناقشة التوقعات المرتبطة بالمجتمع المدنى فى المستقيل. وسنركز كثيرًا على ما ورد 
فى الجزء السابق من انتقادات مختلفة للمجتمع المدنى كأساس ننطلق منه لوضع رؤيتتا 
قى مستقبل المجتمع المدنى. 


١‏ - المجتمع المدنى كحيز مستقل 
قى مناقشتنا للمجتمع المدنى ذكرنا أنه يتميز بصفتين رئيسيتين: كونه حيرًا 
مستقلاً يتاألق من جماعات طوعية تعمل كمصد ضد السلطة؛ وكونه يروج لفضائل 
مدنية مهمة من قبيل الاحترام المتبادل» والتسامح. وسوف نتتاول أولاً قضية الحيز 
المستقلء ونلخص كيف كان لمختلف الكُتَّابِء والمفكرين الواردين فى هذا الكتاب أن 
يتناولوا هذا البعد. ثم نلخص بعد ذلك ما ورد فى رؤى هؤلاء المفكرين من وجهات نظر 
حول الفضيلة المدنية. 
فيما يتعلق بِالكَتَّابِ الكلاسيكيينء والمسيحيين نتصور أنهم كانوا سيعارضون خلق 
ذلك الحيز المستقلء الذى يمثل فى الواقع يعدا غرييا على تفكيرهم. فبالنسبة لأقلاطون 
لابد أن تكون اقسام النفس فى مجتمع عادل منظمة يما يتقق مع متطلبات العقل» وعلى 
كل فرد أن يؤدى الوظيقة الأنسب له. وفى سبيل ذلك يجب على الحكام أن يضعوا 
نظامًا من التربية يشمل التدريب على فضائل مدنية من قبيل احترام القانون: وأيضا 
الترويج لكذية نبيلة توحى بأن إله الخلق 05خ8هه»» 1ه 900 يريد أن يؤدى كل شخص 
دوره قى المجتمع على نحو جيد. والواضح أن وجود حيز منقصل أى مستقل3:318م96 
31110010115 01 فى وضع كهذا قد يعيق من قدرة الحاكم على تربية 
المواطنين بصورة سليمة, وكذلك عن ممارسة كذبته عليهم. ومن ثم إدارة شئوتهم 


بصورة ملائمة. 
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أما أرسطوء ققد رغب هو الأخر فى مجتمع منظم وفق ما يحقق الأهداف التى 
يرسيها العقل. واعتقد أن أفضل مقارية لهذا الهدف تتمثل فى تسوية منظمة 0:06:60 
تعضذها قَيم أخلاقية عامة يمكن أن تكون بمثاية أسس للصداقة, 
والاجتماعية. مع ذلك- وكما رأينا- أيد ارسطى إقصاء العبيدء والنساءء ونوعيات 
مختلقة من العمال عن دور المواطنة» ومن ثم عن المشاركة الكاملة فى المجتمع. 
بالإضافة إلى أن الأدوار المختلفة فى المدينة كان عليها؛ خسب أرسط؛ أن تدعم 
أولويات تلك المدينة 5ذامم 8ه1: ومن ثم لم يكن من الوارد أن يدعم ارسطو وجود حيز 
مستقل من جماعات توجد فى وقت واحد مع الدولة. 
أما تلك المقاريات المسيحية المختلفة التى ناقشناها فلم يكن لها هى الأخرى أن 
تجعل من الحيز المستقل للمجتمع المدنى أولوية رئيسية. فقد رأى "أوغسطين” الدولة 
كحافظة للنظام فى مدينة بشرية تملؤها الخطيئّة. وقاطنى هذه المدينة ممن يأملوا فى 
الفرار من هذا الوضع لن يروا فى الحرية داخل هذا العالم هدفًا أساسًا لهم, بل 
سيكونون فى توق إلى التحرر من الخطيئة. وشوق إلى العدالة, الأمران اللذان 
لا يتأتيان إلا فى العالم الآخر. فى هذه الحالة لن يكون للمجتمع المدنى ؛ بما له من حيز 
مستقل يكفل الحرية؛ علاقة بأهداف البشرية كما وردت عند "أوغسطين". أما "الأكوينى" 
فقد سعى إلى إيجاد مجتمع عقلانى جيد التنظيم يستند إلى تعاليم الكنيسة 
الكاثوايكية. وقد يكون الحيز المستقل بمثابة أساس لمسائلة تلك التعاليم» ومن ثم 
تقويض بسلطة الكنيسة. أما عن مفكرى الإصلاح؛ 'لوثر" وكالفن؛ فقد رغبا فى أن 
تقوم الدولة بالمساعدة فى تيسير تعاليم المذهب المسيحى الإصلاحى. ويناءٌ على هذه 
الحقيقة فإن وجود حيز مستقل يسعى للتسامح مع أولئك الذين قد يشككون فى المذهب 
الدينى الراسخ تعد قى حد ذاتها مسالة لا يمكن التسامح معها. 
أما رؤية "مكيافللى' فى السلطة السياسية بصفتها لم تعد تستند إلى السلطة 
الكنسية أو الإكليركية اهءعناكدةدعاءم» بل إلى مهارات حاكم يعى ضرورة استخدام 
سلطته فى إعلاء اقضل مصالح مواطنيه» فهى رؤية توحى بمجتمع يكون الأفراد فيه 
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أحرارًا فى تتبع أنشطة مدعمة للذات بما يتلاءم مع متطلبات تدعيم الصالح العام. 
ويفضل هذه الرؤية كان ل مكيافالى" أن يتقبل وجود حيز مستقل فى المجتمع طالما أن 
هذا الحيز لا يعمل على تقويض احترام القانون» أى احترا ام السلطة السواسدة 
المستخدمة فى إعلاء الصالح العام. 

ويالانتقال إلى العالم الحديث نرى "هوين" وقد اعتقد فى فضائل مدنية بعينها 
كاحترام الحقوق» والعدالة, والعرفان, وأعطاها أهمية أساسية. لذلك كان من الوارد 
بلا شك أن يظهر الحيز المستقل فى ذلك النوع من النظام الحافظ لتلك القيم. ولكن لعدم 
اعتقاد هويز فى إمكانية بلوغ تلك القيم بدون أن يُفرض الالتزام بها من خلال قوة 
الدولة. ولأن دولة هويز قد حولت ما يكفى من السلطة لتهديد الحقوق التى يفترض أن 
تحميهاء فقد كان من المحتمل أن تكون الدولة دائمًا فى توتر بالغ مع ذلك الحيز المستقل 
المكون من جماعات داخل المجتمع المدنى؛ وتكون دائمًا على استعداد لتهديد 
استقلاليته. 

أما مذهب "لوك" فى التسامح عند اقترانه بمفهومه عن الحكومة المقيدة ومقارية 
حكم الاغلبية الخاضع لقيد احترام حقوق الجميع؛ فمن شأته بلا شك أن يجعل من 
وجود الحيز المستقل أمرًا ممكدًا. والحقيقة أن الحيز المستقل عند لوك من شأته توفير 
الحماية للحرية الدينية من تدخلات الدولة. ومن ناحية أخرى فإن فلسفة "روسو" المتمئلة 
فى الإرادة العامة قد لا تكفل الحماية للحيز المستقل مثلما كان لمقارية لوك أن تفعل. 
فرغم كل شى ء»: ويمجرد تحديد المجتمع للصالح العام من المفترض أن يقوم الجميع 
يتدعيمه: والإعلاء من شأته, ومن ثم فتشكيك أى فرد فى ذلك الصالح العام سيكون 
بمثابة تصرف ضد الإرادة العامة. والمحصلة أننا نجد "روسى" ينفى بشكل قاطع تخويل 
الحيز المستقل كثيراً من المصداقية. ويالرغم أنه من الممكن دائما أن يتم تحديد الصالح 
العام بطريقة من شأتها توقير الحماية للحيز المستقلء إلا أن هذه المقارية ليست واردة, 
فقد سعى "روسسُو؛ كما بِينّا قى الفصل الثامن؛ إلى صيغة من التشاور التى يمكن قى 
إطارها تطوير مفاهيم مهمة للصالح العام وذلك بفضل حقيقة مقادها أن الخلافات بين 
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الناس كانت خلافات خفيفة. رغم ذلك فإن الحيز المستقل الذى يوحى بنظام يركز فيه 
أضحات الزؤئ التنائتة على إفراك مسماحة لكك الرؤى. مكل بالضمية ل روسو يقر 
مدمرة للسعى إلى الصالح العام. 

أما مقارية "كانط” فى تأمين الحقوق»: فقد كانت من شأتها أن تخلق توازنًا 
للمصالح بحيث لا يمكن لمصلحة اجتماعية أن تجنى الكثير من السلطة ليصبح الجميع 
خاضعين لها. وهذه الرؤية توحى بوجود حاجة إلى حيز مستقل فى مجتمع يملك كل 
فرد أى كل جماعة فيه قدرًا كاقيًا من السلطة تضارع سلطة الجماعات الأخرى. وقد 
جاء المجتمع المدنى عند "هيجل' كوضع يموج بمصالح متنوعة تتصارع مع بعضها 
البعض. وأدخل هيجل الدولة فى المجتمع المدنىء وجعلها تخلق أساسًا- فى هذا 
النظام- لمجتمع يقوم على التزام بتدعيم الصالح العام. والمشكلة التى تعترى هذه 
المقارية كونه يوحى بأن الدولة يمكنها أن تغزى الحيز المستقل للمجتمع المدنى وقتما 
تشاءء ومن ثم فهو يعد مخدًا بإستقلاليته. مع ذلكء ولأن دولة هيجل تستتد إلى مفهوم 
التفكير العام والتشاور» فلن يُخول لها مطلقًا ما يكفى من الساطة ما يجعلها تطيح 
بالحين المستقل. ومن ثم فمن الوارد جد أن يظل الحيز المستقل من الجماعات الطوعية 
قائما فى مجتمع هيجل. 

وفيما يتعلق بحاجة 'ستيوارت مل" إلى حيز مستقلء نجد أن هذه الحاجة إنما 
تنبعث من تشديده على المشاركة العامة للجماعات الطوعية فى إعلاء وظائف حكومية 
مهمة. حيث لم يشا “مل أن يترك جميع وظائف الحكومة للجهان البيروقراطىء لأنه فى 
تلك الحالة سيققد الأقراد ما يحتاجون إليه من مهارات: وقدرات من أجل فهم القضاياء 
وإجراء التشاور:يصددهاء وكذلك تحمل بعض من المسئولية فى حلها. أما الليبرالية 
السياسية عند “رولز" فكان لها أن تدعم الحيز المستقل فى إطار ما يطمع إليه 
من مجتمع يمكن فيه لجماعات - تحمل مفاهيم أخلاقية مختلفة - أن تعيش معًا فى 
بيئة تتميز بالتسامح مع وجهات النظر الاخلاقية لبعضهم البعض. وعلى هذه الجماعات 
أن تعتنق مبادئ “العقل العام', بما فى ذلك احترام حقوق الجميع. وإلا 
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'فسيتعرض استقلال الحيز المستقل للخطر إما من قبل الجماعات المختلفة أى من قبل 
الحكومة. 

وأخيراً؛ من بين المحافظين؛ سيبدو كل من توكفيل" وأواكشوط” من أقوى 
المؤيدين لوجود حيز مستقل للجماعات. حيث يرى 'توكقيل” أن مطلب التحديد السليم 
للمصلحة الذاتية بما يتفق واحترام معايير الصالح العام لا يمكن أن يبزغ إلا عندما 
يتحمل الأقراد مسئولية شئونهم الخاصة. فى سبيل ذلك يقوم الأفراد بتكوين 
الجماعات, والمشاركة فى الحكومة؛ خاصة على المستوى المحلى؛ ومن خلال هذه 
الأنشطة يتعلمون تحديد مصالحهم بطرق تتوافق مع حاجات المجتمع ككل. ومن ثم 
قبالنسبة ل 'توكقيل" سيكون من الأهمية البالغة أن نحافظ على استقلالية الحيز 
المستقل نظرًا لأن هذه الاستقلالية ستكون بمثابة المادة المساعدة لمشاركة المواطنين 
التى تساعد على حفظ الاحترام للصالح العام. أما المجتمع عند "أواكشوط” فيسعى إلى 
إرساء العمل الإنسانى برمته وفق المعايير المحددة لقواعد السلوك والتى تتيح أكبر قدر 
ممكن من الاستقلالية. فى الوقت نفسه سيتجنب أواكشوط حصول الدولة على أية 
سلطة للدخول فى المجتمع: والتدخل فى هذه القواعد ‏ لأنه فى تلك الحالة ستسيطر 
الدولة على حياة الناس» ومن ثم تتكر عليهم استقلالهم. وفى تشديده على هذا العنصر 
يحتفى أواكشوط بالحيز المستقل للمجتمع المدنى كوضع يحمى الناس مما تقوم به 
الدولة المركزية المتسلطة من اقتحامات. 

ويطبيعة الحال» وكجزء من نقدهم العام للمجتمع المدتى ستجد نقاد المجتمع المدنى 
يشككون فى حقيقية الحيز المستقل. فبالنسبة ل "ماركس" يمثل المجتمع المدنى ساسا 
لاستغلال العمال وإذلالهم؛ ومن ثم ليس هناك حيز مستقل حقيقى يتيح للعمال التطوير 
الكامل لقدراتهم. وبالتسبة ل 'نيتشه فإن المجتمع المدتى يعلى من عقلية القطيع؛ 
ويالتالى ليس هناك حيز مستقل حقيقى من شأته أن يتيح للطبقة الأقضل فعليًا أن 
تخلق من القيم ما يثرى الحياة ويعززها. وبالنسبة لبعض النسويات. فنظرا لأن المجتمع 
المدنى يعلى من وضع أبوىّ , فإن الحيز المستقل لا يمكنه الظهور إلا حيث يُخلع على 
التساء قرصتهن فى نفس الحقوق والفرص الممنوحة للرجال. ش 
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* - الفضيلة المدنية 

على حد ما طرحنا من جدال قى الفصل الأول يشير المجتمع المدنى؛ علاوة على 
الحيز المستقل؛ إلى البيئة الأخلاقية الأعم التى تداقع عن الحقوق الفردية فى إطار 
يحافظ على احترام تلك الفضائل المدنية التى يمكنها تأمين هذه الحقوق والالتزامات 
العامة اللازمة للمحافظة على استقرار المجتمع. 
تقديم نموذج مقابل لما ورد فى مقاريات المجتمع المدنى الحديث من وجهات نظر حول 
الفضيلة المدنية. فى كلتا الحالتين نجد عادات القضيلة المدنية توجه الناس نحى تدعيم 
الصالح العام. ومع ذلك هناك قارق كبير فى الطريقة التى تستخدم بها قكرة الصالح 
العام فى كل من السياقين. فالصالح العام فى السياق الكلاسيكى؛ والمسيحى يطالب 
المواطنين بتدعيم تلك الالتزامات المرتيطة بالإسهامات المتوقع من كل فرد تأديتها 

فقد كانت هوية الناس فى بسياق التقاليد الكلاسيكية, والعصور الوسطى مرتيطة 
بمعايير تقتضى منهم المساهمة فى أهداف اجتماعية عريضة. فالصالح العام عند 
افلاطون يتمثل فى العدالة» وذلك فيما يتعلق بكل من التسوية السليمة لأقسام النفس, 
الصائح العام على تقاسم قيم أخلاقية عامة تتضمن الفضيلة المدنية للصداقةء والآداء 
الفائق للوظائف المختلفة التى قد يشرع فيها المرء على مدار حياته. وعند "أوغسطين" 
لا يدرك الصالح العام إلا عندما يساعد الناس فى المحافظة على سلامء ونظام المجتمع 
فى تتبع أفراده لرحلتهم أى حجهم مرورا بالمدينة الأرضية على أمل إدراك السعادة 
الأبدية فى العالم الآخر. كما يرتبط الصالح العام عند الإكوينى بالمحافظة على المجتمع 
المسيحى القروسطى الذى يستند نظامه العقلانى إلى الإيمان بالعقل الإلهى والقانون 
يرتبط الصالح العام بقيام المرء بتنفيذ واجباته كمسيحىء وذلك بإبراز البر بالآخرين 
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وتدعيم واجباته كمواطن متضمئًا ذلك مساعدة الدولة فى جهودها الحفاظ على السلام» 
والعدالة المدنية. وعبر جميع هذه الرؤى والمواقف نجد عادات الفضيلة المدنية تطالب 
الأفراد بتدعيم احترام القوانينء والمبادئ الرئيسة للمجتمع: والحكومة. 

أما مكياقللى الذى يمثل الشخصية الانتقالية من العصر الكلاسيكى والمسيحى 
إلى العصر الحديث » فقد دعم عادات المجتمع المدنى المشجعة لاحترام القانون, 
والصالح العام للمجتمع؛ بما قى ذلك مبادئ الحكومة الجمهورية القائمة على المشاركة 
فى السلطة بين الطبقات المختلقة فى المجتمع. لكنه فى إعلائه هذا البعد الأخير كان 
يأمل فى توحيد عناصر الرؤية الكلاسيكية للقضيلة المدنية مع الالتزام الحديث بإعلاء 
الحرية الشخصية الأوسع للمواطنين. 

وفى الرؤى الليبرالية الحديثة للمجتمع المدنى يتوقع من الأقراد المحافظة على 
فضائل مدتية عامة بعينها فيما لا يتعارض ويعض ما وجد فى المجتمعات الكلاسيكية, 
والمسيحية من قبيل احترام القوانين وتدعيم الصالح العام للمجتمع. ولكن فى الوقت 
نفسه يجب أن تقوم معايير الفضيلة المدنية خاصة التسامح والاحترام المتبادل كشرط 
لتأمين الحقوقء والحرية القردية التى تقوم هذه الحقوق بحمايتها. 

وفى الرؤى المحافظة الحديثة للمجتمع المدنى تصبح أهمية المحافظة على احترام 
عادات الفضيلة المدنية هى المسلة الأكثر بروراء وذلك لما يوجد قى المجتمع المدنى 
الليبرالى من تشديد عظيم على الروح القردية. فرعم أن التسامح: والاحترام المتبادل 
فضيلتين غير منبوذتين فإن المحاقظين يرغبون فى تذكيرنا بالحاجة إلى تقييدء وكبح 
الفردية. وإستخدام مذاهب الفضيلة المدنية فى هذا الغرض. قالمحافظ سواء كنا نتكلم 
عن "بيرك" أو "توكفيل" أو "أواكشوط يميل إلى القلق من أن تودى القردية بالتقاليد, 
والأعراف العظيمة التى تعزز من وجود أبساس للازدهاز الإنسانى الكامل. 
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#ال الاحترام المتبادل 

يمثل الاحترام المتبادل فضيلة مدنية ذات دور محورى فى كتايات المدافعين 
الليبراليين عن المجتمع المدنى من أمثال "هوين". ولوك". وكانط". و'هيجل: ومل', 
واروآن". حيث نجد الاحترام المتبادل فى كل حالة من هذه الحالات. وبصفته وسيلة 
لتآمين الحقوق الأساسية للآخرينء ينم عن فكرة مفادها أن الناس فى صياغة رؤاهم 
الخاصة للحياة. وتحديذ أقضل أساس اتنقيذ أهدافهم لابد أن يمنحوا الاعتبار لآراء 
وقيم الآخرين ويفهموها. ولا تعنى هذه القكرة أننا مطاليون بالاتفاق مع الآخرين: بل 
كل ما علينا هو مجرد إقراد مساحة لمن لا نتفق معهمء وفى سبيل ذلك نعزز الشروط 
التى تجعل من الممكن لكل شخص الحصول على نفس الحرياتء والحقوق الأساسية. 

وبالرغم من أن 'هويز" لا يتبع فكرة الاحترام المتبادل بنفس الطريقة التى انتهجها 
الآخرون فى هذا الكتاب , إلا أنه يقدم إمكانية اتحقيق هذه القكرة عند تدعيمه لقوانين 
الطبيعية» أى القضائل المدنية من قبيل :العرفان, والعدالة المعززة لأخلاقيات التعاون, 
والحاجة إلى حماية الحقوق للجميع. أما 'لوك" ققد كان تشديده أكبر على فكرة 
التسسامح رغم أن نظريته تحتاج إلى فضيلة الاحترام المتبادل فى سبيل تأمين الحقوق 
فى مواجهة التوترات المرتبطة بالخلافات الدينية» والصراعات الطيقية الناشئة عن 
علاقات السوق. إلا أن مفاهيمه عن حكم الأغلبية المقيدة» والحكومة المقيدة. خاصة عند 
اقترانها بالتسامح؛ تحافظ على إمكانية تحقيق الاحترام المتبادل» ومن ثم تمهد الطريق 
أمام "لوك" للتغلب على مهددات الحرية المرتبطة بالصراعات الطبقية: والدينية. هذا 
وتجد أن مقارية 'كانط فى الاحترام المتيادل تجسد الالتزام بالتفكير العام. حيث يتتيع 
الأفراد الحقيقة من خلال حوار يضمن فيه أن يأخذ الأقراد آراء الآخرين متخذ الجد. 
أما مفهوم "هيجل" عن الاحترام المتبادل فينتظر من الأقراد الاهتمام: والمبالاة بآراء. 
ومواقف الآخرين فى مجرى وضع السياسات داخل إطار العملية السياسية. فى حين 
أن التزام "مل" بالمحافظة على الشرائع التى تتيح للأقراد الازدهار الفكرى يتطلب منهم 
وضع الاعتبار الكامل لأطروحات أى حجج الآخرين فى مجرى تحديد أحكامهم. بينما 
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نجد مفهوم 'روان" الخاص بالتقكير العام لا يتطلب من الناس أن يقوموا يصياغة 
القضايا العامة بعين المحافظة على حقوق متساوية للجميع قحسب. يل أيضًا أن يضعوا 
فى اعتبارهم مواقق الآخرين عتد اتخراطهم فى التفكير العام. وأخيرا ينتهج "روسو" 
الناقد الرئيسى لكل من هوب و'لوك"- منهجًا للتشاور يقوم على الأمل فى المحافظة 
على أقل قدر من الخلاقات بين الناس. فيبدى انه ينفى أن يكون الأشخاص ذوو الرؤى 
والمواقف الأخلاقية ٠‏ المختلفة راديكاليًا » قى حاجة إلى إقساح مساحة لبعضهم 
البيعضء وهو ما يجعل الاحترام المتيادل مسالة ضرورية. 
يمكن أن يقال على المداقعين عن المجتمع المدنى من بين المحافظين إنهم يجعلون 
من الاحترام المتبادل قيمة رئيسية. حيث نجد "بيرك يقيم رؤيته للحقوق فى المجتمع 
المدنى على حاجات أساسية تأصلت طويلًا بفعل ثقافة؛ وتقاليد المجتمع. ويعنايته لهذه 
الحاجات فإن المجتمع المدنى يبدى اهتمامًا يمنح الفرص للطرق المختلفة للحياة التى 
تشكل بدورها المجتمع. وبالنسبة ل "توكفيل" يعد الاحترام المتبادل جزءا من خبرة 
العملية السياسية المفتوحة التى يتعلم الأفراد فيها؛ ومن خلال المشاركة مع الآخرين 
نوى المصالح المختلفة؛ أن يعيدوا تحديد مصالحهم لتشمل حاجات الآخرين. علاوة على 
ذلك ففى قلب هذا المذهب من "الفهم السليم للمصلحة الذاتية" هناك صيغة من الحياة 
الجماعية تقوم على فضائل الاعتدال والكبح الذاتى» فضائل تسمح للأقراد بترك مساحة 
لآمالء ومصالح الآخرينء بينما يكونون قادرين فى الوقت نفسه على تدعيم سياسات 
فى صالح جميع المواطنين. أما المجتمع المدنى 85اة»اععند "أواكشوط ويتفاديه 
السياسات القائمة على الرغبة فى الإشباع ٠‏ فإنه يؤكد على قواعد للسلوك التى تسمح 
لكل شخص بالانخراط فى الأنشطة التى يحبذهاء ويرغب من آجلها قى الحصول على 
الاعتراف به من قبل الآخرين «ه1هومعه: استخدامًا لمصطلح هيجل. 
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4 - التسامح 

التسامح هو مبداً سياسى يشير إلى أن الأقراد عليهم أن يتعلموا كيف يعيشون, 
ويسمحون لغيرهم أن يعيشواء ومن ثم يتيحون للآخرين؛ ممن يعتنقون رؤى مختلفة عن 
رؤاهم؛ ممارسة تلك الرؤى دون تدخل منهم. لذلك يبدى ميدأ التسامح مشابها للاحترام 
المتيادل من حيث كونه يترك مساحة للآخرين ممن تختلف معتقداتهم عن المعتقدات 
الخاصة يبقية المجتمع. لكن التسامح قد لا يحقق فى حقيقة الأمر هذا الهدف. فكما 
رأينا عند لوك" لم يكن للتسامح الذى كان يكفل الفرصة للحرية الدينية أن يمتد ليشمل 
الكاثوليك والمللحدين. مرد هذا الموقف فى الأساس إلى الرؤية القائلة إن أولكك الذين 
تؤخذ طرقهم فى الحياة باستخفاف أو ازدراء من قبل الكثيرين فى المجتمع » قد 
لا يُمنحون الحقوق تفسها المكفولة للجميع. ومن ثم لا يصيح فى مقدرة التسامح حماية 
حقوق الجميع إلا عندما يكون مطعما بمبدأ الاحترام المتيادل. 


ه - الاستقلالية 

مفهوم وثيق الصلة بكل من الاحترام المتبادل والتسامح؛ وعلى نفس الدرجة من 
الأهميةء مفاده أن الناس لابد ان يكوذوا قادرين على اعتبار انفسهم أقراد! لديهم 
الحرية فى اتخاذ أحكامهم الخاصة: وتطوير آرائهم بصدد أمور مهمة على الصعيدين 
السياسىء والشخصي. وياتخاذ هذه الرؤية يجب أن يكون واض حا أن الاستقلالية 
لاتدل على أن الناس يقومون بتحكامهم بانعزال عن الآخرين. فالحقيقة أن الأقراد فى 
حاجة إلى الآخرين لمساعدتهم فى التوصل إلى أحكام بصدد التخطيط السياسى 
الأفضلء والاختيار الأقضل لمجال العمل وما شايه. فالناس باحترامهم للآخرين 
يعترفون بالحاجة الى أن يئخذوا فى اعتبارهم رؤى ومصالح وحاجات الآخرين. حيث 
لا تتخذ الأحكام إلا كمحصلة لاعتبار الأقراد الدقيق فى حجج أخرى غير حججهم 
واختبار وجهات تظرهم فى مقابل وجهات نظر الآخرين. ولم يرمز أحد إلى هذه الروح 
أفضل مما فعل سقراطء وليس من مقارية فى التفكير السياسى تجسد هذه الفكرة 
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أفضل من منهج التفكير, والتقصى الذى وجد باسم سقراط مثلما رأينا قى مقدمة هذا 
الكتاب. ويمكننا أن تجد هذه الفكرة فى ثويها الأكثر حداثة قيما طرحة كانط فى رؤيته 
للعقل العام وفى التزام "مل" بالنقاش الحر المفتوحء وفى التزام "هيجل" بالحوار العام 
القائم فى دولة أخلاقية وأخيراً فى مقارية “رولز" للعقل العام الذى نجده فى إطار 
تناوله للييرالية السياسية. 

ولقد داقع مؤيدى المجتمع المدنى من بين المحافظين عن رؤية للإستقلالية شملت 
أيضًا احترام آراء الآخرين. فلا شك أن تشديد "بيرك" على عملية التشاور فى الحكم 
رغم اقتصارها على فئة نخبوية, يفصح عن هذا الميل. كما كان الوضع الديمقراطى 
ل “توكفيل" قائمًا على تشاور يجد فيه أعضاء المجتمع أسابسسًا لإتيان مصالح وحاجات 
مختلفة. علاوة على أن العالم السياسى ل "أواكشوط كان قائمًا لكى يحقق للمواطنين 
إمكانية الانخراط مع بعضهم البعض فى حوار بصدد طبيعة قواعد السلوك التى يمكن 
أن تحكم الفعل الإنسانى. 


5 - تجرية السوق 

راود مفكرى المجتمع المدنى: وكذلك نقاده قلق من تلك الأمور الواقعية التى تنزع 
نحو تقويض الفضيلة المدنية. ونظام السوق الذى يمثل أهمية محورية المجتمع المدنى 
يأتى بهذه المخاوف إلى مقدمة الأحداث. فكما رأينا عند مناقشتنا ل "آدم سميث" فى 
الفصل الأولء لم يرتبط نظام السوق- رغم تشجيعه للفرد على السعى لتحقيق المزيد 
من الثروة الشخصية- بأقول أو زوال القضيلة المدنية. على العكسء دفع 'سميث بأن 
الحياة السياسية عندما ترى فى ضوء خلفية من النظرة الأعم الشخصية الإنسانية بما 
فى ذلك التعاطف الطبيعى؛ يمكن أن تصبح مصدرًا للإعلاء من شأن الفرد الذى توجهه 
المصلحة الذاتية بدون أن يكون فى الوقت نفسه أنانياء ولا غير عابئ بأهمية المحافظة 
على فضائل مدنية من قبيل التسامح, والاحترام المتبادل. 
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إلا أن كلاً من الليبراليين, والمحافظين كان لديهم كما رأينا تحفظات على ذلك, 
ولنأخذ الليبرالية أولاً. بالنسبة ل "مل" فقد سعى لتحقيق إصلاحات تقوم على وجهة 
نظره فى الاقتصاد التابت الذى يمكن أن يتجنب الآثار الضارة للميول الاستحواذية 
المميزة لحياة السوق. تلك الميول التى تساهم بقدر كبير فى الظلم؛ ومدم القدرة على 
تقدير القدرات العليا. وقد حاول "هيجل" أن ينحى مخاطر حياة السوق جاتيًا بالدفاع 
عن مفهومه الخاص بالدولة الآخلاقية؛ والمؤسسات الاجتماعية التى جسدت مثاليته 
الأخلاقية مثل النقايات. والحقيقة أن كلاً من "مل" و'هيجل" قد ردا بطريقة ما على 
روسو" الذى لم ير كيف أن عقلية السوق ذات النزعة الفردية العالية للمجتمع المدنى لن 
تتحول سوى إلى طريقة استحواذية لحياة مدمرة للفضيلة المدنية. وحل تلك المشكلة التى 
نظرحينا السوق تتمكل عد زوز فى إرساء مبادية امناسية للعدالة قنع الن تسقيق 
التوزيع العادل للحريات: والفرص الأساسية. والنقطة المحورية فى حجة روان أن نظام 
السوق لايد من كيحه دائّمًا يواسطة القرارات السياسية: والسياسات المجسدة لتلك 
المبادئ. 


ويمكننا أن ترى مخاوق المحافظين يصدد المبول المدمرة لحياة السوق فى تطلع 
"بيرك" وأمله فى إقامة الدين كنساس للمجتمع المدنى؛ بحيث تبقى القيم الروحانية دائما 
ذات أولوية ومكانة تقوق القيم المادية. وكان أمل “توكشيل” فى أن تقوم المشاركة فى 
الجماعات الطوعية وفى الحكومة التى تتيح الحرية السياسية الكاملة لكل مواطن 
بالمساعدة فى خلق شعور بالمسئولية المدنية التى تتيح للأفراد أن يتحوا جاتبًا السعى 
وراء المادية التى تتغذى فى تظام السوق. وقتها فقط يمكن تحقيق الخير الأعم للمجتمع. 
وساور توكفيل أيضا الأمل فى أن يتمكن الالتزام بالقيم الدينية من تفيير عقلية السوق 
ذات التوجه المادى. وقد انتاب "أواكشوط” قلق من أن تتحول الدولة إلى ميكانيزم أو آلية 
للسيطرة المركزية, مهدرة بذلك الاستقلالية تحت مسمى منح الناس منافع مادية. وقبول 
مجتمع يقوم على هذا المنطق إنما ينيثق عن خبرة أو تجربة حياة الود التى تشجع 
الأقراكد على تتيع مزيد» ومزيد من الراحة المادية. 
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- قيمة المجتمع المدنى.. السعى إلى المساواة 

يطمح المجتمع المدنى قى إيجاد حيز لجميع تلك القيم التى فرغنا توا من عرضها. 
ويقوم بذلك من خلال أكبر قدر ممكن من التقريب بين أعظم آماله وأقضل إنجازاته 
معاملة كل قرد كشخص مساو أكل الآخرين عن طريق تأمين الحقوق الأساسية نفسها 
أكل فردء وهى ما لا يقتصر فقط على الحقوق السياسية التى تتيح للمرء المشاركة فى 
تغيير سياسات الحكمء بل يشمل كذاك تلك الحقوق التى تؤمن استقلالية المرء فى أطر 
العالم الخاص من أصدقاءء وأسرء وجماعات طوعية. فعندما تدرك المساواة كاملة» فهى 
تشكل ما يجعل المجتمع المدنى عادلاً. 

وعلى مدار ما تم من مناقشة لمفكرى المجتمع المدتى» صار من الواضح أن تثمين 
المساواة يتطلب المحافظة على مؤسسات حكومية تحافظ على حكم القانون. وهذا 
ما يعنى أن الحكومات يجب أن تصمم بحيث يمكن للقانون المكرس لحماية نفس 
الحقوق للجميع أن يطبق بالعدل على كل مواطن. فالحكومات أيا كان شكلها- سواء 
أكانت ديمقراطية "روإن" الدستورية التى تحافظ على مقارية فصل السلطات التى 
وجدناها عند "لوك" أى "كانط أى "مل", أى كانت حكومة هويز الوحدوية أى كانت ملكية 
"هيجل" الدستورية- يجب أن تعمل فى صالح مبادئ معقولة: أى احترام حقوق الجميع. : 
ونفس الالتزام يحكم القانون نجده وسط المحافظين المؤيدين للمجتمع المدنى أيضاء 
فالحكومة مرة اخرى تقوم فى تنقيذها لحكم القانون بإعلاء مصالح الجميع؛ وليس 
مصالح القلة فى سبيل حماية حقوق كل مواطن فى المجتمع. 

هذا بالإضاقة إلى أن السعى إلى المساواة لا يمكن المحافظة عليه من خلال حكم 
القانون ققطء بل أيضًا من خلال كثير من المجموعات, والجمعيات التى توجد جنبًا إلى 
جنب مع الحكومة فى حيز مستقل. فبدون الحيز المستقل لن يكون هناك اساس لمقاومة 
الحكومة إذا ما حادت عن مجرى الالتزام بالحقوق. ويالدرجة نتفسها من الأهمية نجد 
أن وجود الحيز المستقل من أجل العمل الفردى المستقل يتيح للأقراد أن يتبعوا فى 
حياتهم تلك المسارات التى تعطيهم المعنى, والدلالة التى يتعطش إليها التاس فى العصر 
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الحديث (مكما برهن نيتشه). وكما ذكرنا كثيراً فى الكتابء تتيح هذه الجماعات للأقراد 
خيارات متنوعة فى الحياة» يصبحون من خلالها قادرين على إبراز قوتهم وصفتهم 
الأساسية كاقراد آدميين. 


ثانيا: مستقبل المجتمع المدنى 

نعتقد أن معظمنا الآن سيتقبل مفهوم المجتمع المدنى كفكرة مهمة. ولكن قد يزعم 
كثيرون؛ ولهم مبرراتهم؛ أن المجتمع الذى يعرقونه- والمقصود هنا امريكا- لديه من 
الظروف ما يحول دون بلوغه هذه القكرة على أرض الواقع. وكل ما يجب على المرء أن 
يفعله لتقديم حجة قوية فى هذا المقام هى أن نشير إلى أمظة مختلفة. فى المقام الأول 
نجد أن الطبيعة التنافسية القظة الحياة المعاصرة غالبا ما تمحو البعد الشخصى من 
علاقتنا بيعضنا البعض حيث نجد قرص تطوير الفضائل المدنية للتسامح: والاحترام 
المتيادل بعيدة كل البعد. 

يمكن إعطاء أمثلة أخرى لإظهار مدى صعوية بلوغ فكرة المجتمع المدنى فى 
الواقع. فقد يشير المرء. على سبيل المثالء إلى أن الجمعيات الطوعية فى الحياة 
المعاصرة مثل الجمعيات التجارية أى جماعات تكتلية أخرى تؤكد بدرجة عالية على 
منظورات متجزئة لا تعلّم الناس احترام الفضيلة المدنية سواء كما هى محددة قى ضوء 
احترام القانون والمبادئ الأساسية للمجتمع او كما هى محددة فى ضوء التسامح: 
والاحترام المتبادل. علاوة على أن الجماعات التطوعية مثل الجماعات الدينية» أى العرقية 
غالبًا ما تسعى إلى قرض طرق للحياة على أعضائها بغية أن تنكر عليهم الحقوق 
الأساسية التى منحهم المجتمع إياها. ويعد هذا الوضع مشكلة على نحى خاص بالنسبة 
للنساء فى تلك الجماعات حيث تكون هناك أخلاق تقرها رؤية دينية عالمية لا تذكر على 
النساء القرص المتساوية مع الرجال داخل الجماعة نفسها قحسب بل أيضًا الحقوق 
المتساوية فى علاقتها بالرجال فى المجتمع الأوسع. وكدليل إضافى على الفشل فى بلوغ 
فكرة المجتمع المدنى على أرض الواقع يمكننا الإشارة إلى معدلات الفقر الأخذة فى 
الارتفاع والتى تكرس الفقر كعقبة رئيسية أمام تحقيق التكاقؤ الكامل فى الفرص, 
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وكذلك بالإشارة إلى التمييز المستمر ضد جماعات مختلفة, وإلى عجز المجتمع عن منح 
الحقوق الكاملة على ساس متساو لكل فردء وأيضًا إلى نظام سياسى يبدو قى الغالب 
متسريلاً قى الفسادء وعاجزًا عن حماية حكم القانون. وريما يتمثل الأمر الاكثر خطورة 
فى هذا المقام فى الميل المتزايد لإنكار الرعاية الأساسية للأطفال ليس فقط فى إطار 
الفشل المتزايد فى توفير بيئة مغذية للحب والوجدان بل كذلك فى ضوء النقص المتزايد 
فى الالتزام بتوفير التعليم المترى لجميع الأطفال. 

وعلى مؤيدى المجتمع المدنى أن يجدوا حلولاً لتلك المشكلاتء وغيرها من المشكلات 
الأخرى التى لم نذكرهاء وذلك إذا أرادوا للمجتمع المدنى أن يبقى على المدى البعيد. 
ولكن حتى بافتراض أن المشكلات التى ذكرناها يمكن أن تحلء هناك مجموعة أخرى 
من المشكلات الأخطر تبقى مطروحة أمام من يريد تأمين مصير المجتمع المدنى لزمن 
طويل. 

وكما يشير نقاد المجتمع المدنى, غاليًا ما يضع المجتمع المدنى قناعًا يخفى أشكالاً 
من الإستبداد التى تضر بالأهداف الأإساسية التى يدعو إليها. وسأقوم فيما يلى 
بتلخيص الأنماط الأساسية الثلاثة للنقد تحت ثلاثة عناوين قرعية: بيروقراطية, 
واقتصادية. وشخصية. فإذا كان المجتمع المدنى لا يستطيع مواجهة التحديات التى 
تطرحها هذه الانتقادات الثلاثة لن يكون من الوارد إذن إدراك الطموحات. والآمال 
المتعلقة بالمجتمع المدنى. 


-١‏ عوائق بيروقراطية 

يوحى تحليل "فيبر" لعقلية القفص الحديدى لاالقاهمءه: عوهه همءا المميزة للحياة 
المعاصرة بِأن الأفراد فى المجتمع المعاصر يجكون أنفسهم فى أوضاع لا توفر- 
أو تادر ما توفر- قرصًا للفكاك من الروتين والعمليات المقررة سلفا. فى هذا السياق 
يتعلم الأقراد اتباع قواعد معينة. مؤيدين بذاك الممارسات الخاصة بعمليات شديدة 
التحديد تعتير أبساسية فى تحقيق المهام الخاصة والمحددة التى يكلقون بها. ولكى 
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ينجحون فى هذا المسعى يجب على الأفراد أن يطوروا من مهارات متخصصة: قد 
تتطلب تدرييًا فكريًا مكذفًا وايضما تنمية وتجديد مستمر المهارات. وهو ما سنطلق عليه 
المقارية الاجرائية طعهه:ممة 58هه60م فى التفكير والحياة. 

وقد تتطلب المقارية الإجرائية من الأفراد ألا يولون بسوى اهتماما قليلاً :هه 
6ن لعتاصر أخرى مهمة داخل الذات. على سبيل المثال يملك الناس كثيرًا من 
المضالح المخظفة التى يتوافق كل منها مع عناصر مكونات الذات التى قد تنكرها 
المقاربة الإجرائية تمامًا فى سييل نجاح العمل. ما هى تلك المصالح؛ ومن اين تنطلق؟ 
هناك أبعاد كثيرة داخل عقولنا سنسميها- استرشادا ب “مل قدرات العقل العليا. 
فتحن غالبًا ما نتظر إلى العالم من منظورات تشير إليها هذه القدرات. فقدرتنا 
الجمالية على سبيل المثال تحثتا على تناول العالم من منظور ما لإيجاد ما يبهجنا من 
زاوية جمالية. وفى سبيل ذلك قد نفصح عن اهتمام بتحديد إمكاناتنا بطرق تسمع لنا 
أى للآخرين بالتعبير عن طرق للحياة تبدى حيوية ومثرية؛ لكنها تبدى أيضما معاقة من قبل 
السياقات أو الأنظمة الجارية. وقد نجد اليعض يشرعون فى هذا من خلال الشعرء 
بينما يقوم به آخرون من خلال استكشاف أشكال مختلفة من الفلسفة: أو الموسيقاء 
أو فن الاإستعراض. 

وهناك قدرة عقلية أخرى مهمة تتعلق بالأخلاق» فالاشخاص الذين يس تجيبون 
لما يدع إليه هذا البعد العقلى نراهم يسعون إلى تعلم ما يشكل السلوك السليم؛ ويكون 
لديهم اهتمام بتحديد تلك الأصناق من الفكر التى تساعد على صنع هذه الانواع من 
التميز. هؤلاء الأقراد قد يتيعون هذه المصلحة عن طريق عدة أشياء من بينها قراءة 
الفلسفة, أى الروايات: ويالتأمل فى خبراتهم فيما يجرونه من مناقشات مع الآخرين: أو 
بالانخراط فى دراسة التاريخ. وبالإضافة إلى القدرة الأخلاقية للعقل هناك قدرة توجهنا 
نحو البحث عن مبادئ رئيسية تفسر كيفية ارتياط أجزاء الطبيعة المختلفة بيعضها 
البعض. فقد يبغى البعض مثلاً البحث فى الطريقة التى تستجيب بها اجسادنا لوقائع 
بيئية معينة» فى حين قد مثلا آخرون للبحث فى كيفية تأثير التغيرات البيئية على حياة 
الغادات. 
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وهناك قدرات أخرى للعقل تشتمل على الرغبة فى فهم طبيعة الحياة الاجتماعية, 
أى التاريخ: أى القلسفة. وفى كل الحالات ينتهج الأقراد مجانًا خاصا معيئًا من الفكر 
بنية البحث فى مسالة معينة تتعلق بمجال الاهتمام. على سبيل المثال نجد البعض 
يدرسون علم الاجتماع للوقوف على أسباب وجود التفرقة أى التمييز الاجتماعي» وقد 
يدرس آخرون التاريخ لاكتشاف جذور الحرب, بينما قد يدلف آخرون إلى عالم القفلسفة 
لتناول مساثئل تتعلق بأخلاقيات الطب هعاذاة اهء01ل56 . 

هناك أيضًا بعد روحانى فى التفكير يدفع الأقراد إلى البحث عن طرق لتحقيق 
السلام والسعادة لأنفسهم عبر كل ما يفعلونه فى الحياة. حيث لا ترتيط السعادة هنا 
بتحقيق الأشكال المختلفة من التجاح المادى: يل بالسعى وراء التواصل مع خطة أسمى 
للوجودء خطة تتجاوز الخبرة اليومية للحياة العادية. وقد يتايع الأقراد هذا الاهتمام من 
خلال المشاركة فى أنشطة دينية منظمة على مستوى جماهيرىء أو من خلال أشكال 
خاصة. وشخصية جدا من “تفقد النفس”" وها(ه:ههه الاه8, كالتى يمكن المرور بها فى 
التأمل 560188105 أى التريض فى غاية بديعة, أى الاستماع إلى موسيقا جميلة: أو 
مشاهدة فنون عظيمة. 

وأخيرًا تعبر ممارسة القدرات العقلية العليا عن حاجة إلى قيم الاجتماعية بما فى 
ذلك احترام الصالح العام, والصداقة. وهى الحاجة التى نلمحها ماثلة فى كثير من 
الأطر المختلفة؛ بدءًا من الأسر ومرورا بالجماعات. والحكومة المحلية إلى المواطنة 
القومية. وعلى الأقراد أن يتعلموا المهارات المرتبطة بمد الجسور مع الآخرين يما فى 
ذلك القدرة على الانخراط فى التفكير العام مع الآخرين والحفاظ طوال حياتهم على 
الفضائل المدنية للتسامح, والاحترام المتبادل. 

وتعد جميع هذه الأبعاد من الفكر مهمة لازدهار الحياة الانسانية. فكما دفع جون 
ستيورات مل إن الحياة المزدهرة تقتضى أن نتبع المدى الكامل من قدراتنا العقلية» وفى 
سبيلنا لهذا فنحن لا نطور فقط من هذه القدرات بل نكون قادرين أيضًا على قهم 
الواقع الذى يصنع العالم المعقد الذى نعد جزمًا منه- فهما أكثر كمالاً. الأهم من ذلك 
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أننا بتطوير قدراتنا العقلية: ووصوإنا إلى فهم العالم الذى نعيش فيه فإننا ندرك 
أنفسنا كأقراد يتمتعون بشأو وأهمية. هذا الشعور بالأهمية ينتفى عن حياتنا عندما 
تظل قدراتنا خفية عليناء وكذلك عندما يبدى العالم الذى نعيش فيه لغز يفوق قدرتنا على 
الفهم. وتنحن عندما نرى أنفسنا من المنظور الذى يتشكل عبر هذه الخيرةء سنيدو 
عديمى الأثر بسواء فى حياتنا أ ما عداها. | 

إلا آنه داخل "القفص الحديدى" للحياة المعاصرة تصبح القدرات العقلية الأكثر 
أهمية متمثلة فى تلك القدرات التى تسمح لنا بالأداء الجيد للعمليات المرتبطة بوظيفة 
مغينة. والجدير بالذكر أيضمًا أنه داخل القفص الحديدى هناك المزيد من القدرات العقلية 
السامية تتعرض للانحراف والهبوط دون الهدف الرئيسى الحياة. ومن ثم فمن المؤكد أن 
تجرية البيروقراطية تحرمنا من أهمية, ودلالة الحيأة. تلك الحياة التى يعد يها دائمًا 
المجتمع المدنى. فداخل القفص الحديدى تجد العدم سائدًا فى كل مكان. 

ولكن أليس ممكناء بل من الواجب علينا أن تقاوم ضغوط التجربة البيروقراطية؟ 
لا شك أن خبرة الحياة المدنية التى تطالب بحيز مستقل للتحرك ستشير بأتنا يجب أن 
نفعل ذلك. ولكن هل يعد مثل هذا التمرد ممكنًا قى مواجهة السلطة المسلطة ضد 
الأفراد قى الأوضاع البيروقراطية؟ على كل حال إن البيروقراطيات الكبيرة التى تسكن 
حياتنا لديها مسئولياتها الخاصة: ولتنفيذ هذه المسئوليات تتوقع تلك المنظمات, 
والمؤسسات منا أن نؤدى ما نؤمر به. وهى لديها من الحوافز القوية التى يمكن يها 
إجيارنا على الاتصياع, خاصة أن فى إمكانها تهديدنا بإفقادنا وظائفناء وسلب قدرتنا 
على كسب العيش. 

هذا بالإضافة إلى ما يظقه النظام البيروقراطى فى العالم المعاصر من تراتبيات 
هرمية ترصد وتنظم حياتنا تماما على النحو الذى بينه كل من “فيبر". و'قوكو". فهتاك 
أشخاص مستئولون عن آخرين وهؤلاء المسئولون لديهم القوة على اتخاذ قرارات بصدد 
الكثير من جواتب الحياة العملية: وأيضا الكثير من مجالات الحياة لخارج العمل التى قد 
تؤثر بشكل بالغ فى المكان الذى نعيش فيه وأيضمًا ما إذا كنا وتحت أية ظروف بسيكون 


08م 


لدينا أسرء وأصدقاء أم لا. قنحن بفضل خيرة الحياة البيروقراطية لا نفتقد إلى القدرة 
على الإدلاء يدلونا فى كيفية تشكيل عالم العمل فحسبء يل أيضا نفتقد السيطرة على 
كل أوجه حياتنا خارج العمل. 

والمجال الديمقراطى الذى يمكن فيه لكل شخص مشاركة الآخرين مسئولية 
تشكيل الوضع الذى يعيشون ويعملون فيهء نجده غاتبًا فى معظم البيئات البيروقراطية. 
وبالتالى فإن بعض القيم المعززة والمكرسة فى المجتمع المدنى مثل الاحترام المتبادل 
والاستقلالية نجدها منقوصة الأهمية إلى حد كبير داخل تلك البيئات. والشىء المساوى 
فى الخطورة؛ وملما برهن "مل؛ ألا يقتاح للناس المشاركة فى تشكيل البيئّة التى 
يعيشون فيهاء فعندما يحدث ذلك فإنهم لا يكونون على استعداد لتطوير كثير من 
القدرات العقلية التى ذكرناها منذ قليل. 

وإذا ما كانت هذه هى الملايسات الموجودة فى قلب المجتمع المدنى المعاصر أليس 
من العجيب إذن أن يشرع الناس فى ربط حياتهم يفقدان الأهمية والقيمة؟ ولا غرو 
أيضًا أن يرنى الأقراد فى هذا الواقع إلى طريقة ما لتصحيح هذه المساة, وذلك بإيجاد 
أساس لحياة ذات مغزىء أو حياة تحررهم من أغلال العمليات التى تفرض عليهم 
النهاية ستمنح حياتهم قوة وغاية. 

هنا كان ل 'نيتشه" أن يتفق كما هو شأن “فيبر" مع هذه الرؤية للحياة المحاصرة 
رأيناء ولكن هل هى حل مقبول؟ لقد اعتقد نيتشه أن المسيحية قد فقدت قدرتها على 
إسباغ دلالة على الحياة: ومن ثم لابد من خلق أنساق جديدة للقيم من أجل هذا 
الغرض. فالروح الحر عند "نيتشه. أو أرستقراطية المبدعين ,ستمتح أسابسا لحياة ذات 
دلالة. ويتنحية هذه القضية جانياء أى ما إذا كانت المسيحية قد فقدت مكانتها كمصدر 
للقيم أم لا (بالتأكيد سينكر كثيرون هذا الزعم) فإن المسألة التى يجب طرحها هنا 
تتعلق يما إذا كان من الصحيح بالتسبة لنا أن نضع مصائرنا فى أيدى الأرواح الحرة 
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عند نيتشه. السؤال الأعم: هل من الممكن أن يحيا المجتمع المدنى عندما نولى مهمة 
خلق حياة ذات دلالة إلى قلة نخبوية؟ وهل تتبعنا لهذه المقاربة لا يعنى أتنا نحل القفص 
الحديدى للبيروقراطية بقفص حديدى جديد يضعنا فى عبودية لنخبة ثقافية تحشو 
حناجرنا بقيمهاء وتنتظر منا الانصياع لها؟ 

هذا هو الخوف الذى يواجهه المجتمع المدنى بإعلائه من مفهوم الحيز المستقل 
للجماعات, فهو ليس فقط مستقلاً عن الحكومة بل كذلك عن بيروقراطيات متمأسسة. 
ففى هذا الحيز المستقل للمجتمع المدنى يمكن للناس أن يجدوا تلك الأنظمة أو الأطر 
التى تسهل من تحقيق حاجاتهم المختلفة. ققد يتبع الأقراد من خلال إحدى الجماعات 
أهداف جمالية, ويتبعون فى جماعة أخرى أهدافًا دينية» أى قد يتطلعون من خلال 
جماعة ثالثة إلى تحقيق فهم أفضل للتاريخ. باختصار يمكن للأقراد أن يتبعوا عددًا 
متتوعًا من الأهداف وفقًا لنوع الجماعة التى ينتمى إليها المرء. وقد تساعد هذه 
الأنشطة على تحقيق: وتسهيل التطوير للقدرات العليا للمرء. 

وإنى لعلى قناعة بأن المطلوب لمقاومة الأيعاد القمعية للحياة البيروقراطية هو وجود 
التزام واضح بإعلاء شأن مؤسسات المجتمع المدنى بما فى ذلك- والأهم على الإطلاق- 
الحيز المستقل للجماعات والجمعيات التى تتيح للأقراد تتبع مسارات وطرق مختلفة فى 
الحياة. وعلينا هنا أن نسأل ما إذا كان هناك سيب مقنع فى ألا يكون العلاج الأمثل 
لمشكلات الحياة البيروقراطية لا يخرج عن تحقيق المجتمع المدنى. وقبل أن نطلق حكما 
نهائيًا بأته ما دامت هناك حياة بيروقراطية لا يمكن أن يوجد مجتمع مدنى؛ لابد أن 
نكون على بينة من أننا ياتخاذنا هذا الموقف لا نرضى بمنطق مبسط للغاية لا يفعل 
سوى تقوية قبضة الحياة البيروقراطية على المجتمع المدنى. فالقضية هنا أنه من الوارد 
أن يكون السبب فى اعتقان الكثيرين أن المجتمع المدنى يتضاعل أمام الققص الحديدى, 
هو انضمامهم لأيديولوجيات من قبيل ما قدمه 'فيير" و"نيتشه" تشير إلى حتمية وقوع 
هذه العلاقة. 


حالة الطبيعة (ويقضل أن تكون حالة الطبيعة عند “لوك و" روسو" دون هويز)» وأن ننفى 
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أية مكانة لأهمية البيروقراطية المعاصرة والتكنولوجية التى تحسدها. ولكننا تدرك لماذا 
ستكون هذه الخطوة ذات عواقب وخيمة. لذلك قد يتوجب علينا فى المقابل أن تتخذ رؤية 
مقادها أنه يمزيد من مؤسسات المجتمع المدنى يمكئنا أن نستعيد لأنفسنا حيرًا مستقلاً 
للعمل المستقل: يصبح أساسا لإضفاء المغزى على الحياة. وفى تحركنا فى اتجاه بناء 
مجتمع مدنى من جديدء وبناء على خبرتنا هذهء يمكننا أن نقلل ونحد من الآثار السلبية 
للقفص الحديدىء ويذلك يمكننا على الأقل تحرير أنفسنا تماما من عواقيه الأسواً. 


؟ - عوائق اقتصادية 

فى مناقشتنا لمسألة قدرة القوى البيروقراطية على حرماننا من فرصة التحقيق 
الكامل لما يكمن لدينا من قوة وقدراتء لا بد من مناقشة الملايسات الاقتصادية التى 
تجعل من الرأسمالية البيروقراطية (أى الأعمال الخاصة الضخمة التى تنظم بطريقة 
تستقيد من المهارات» والتكنولوجية التنظيمية المعاصرة) ضرورةٌ قى المقام الأول. فكما 
بين "آدم سميث منذ زمن بعيد: يتطلب الاقتصاد المزدهر تقسيما للعمل يتميز بتقنية 
عالية. وقد أفصح هذا التقسيم عن نفسه فى التنظيمات البيروقراطية الكبيرة التى يتم 
فيها تنظيم العمل للإنتاج الضخم اسلع عالية الجودة. وغالبًا ما يصاحب تقسيم العمل 
نسق للمكانة بين المديرء والعامل حيث يكون الأول مسئولاً عن الأخير ومستغلاً له. 

وقد كان من أعظم استبصارات '"ماركس” إشارته إلى أن الاقتصاد الذى يقوم 
تنظيمه على حاجة إلى تقسيم العمل لا يعنى بالضرورة تقسيمًا للسلطة بين المالك 
والعامل. قعندما يوجد هذا التقسيم؛ يصبح فى استطاعة طبقة الملاك إذن السيطرة 
على قوة عمل العامل» وتحقيق المزيد من التراكم فى المال والسلطة السياسية. وهذه 
الخبرة فى حد ذاتها تنفى عن المجتمع أى بعد ديمقراطى حقيقى. ولكن لماذا يكون 
تقسيم العمل- الذى يعد ضروريًا لاقتصاد كفء ومثمر- مرتبطًا دائما بتقسيم للسلطة 
السياسية. والاقتصادية, والاجتماعية » بحيث تتفع طبقة الملاك ضد بقية المجتمع؟ 
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سؤال مهم للغاية فيما يتعلق بما يجرى فى عصرنا. لأنه إذا كان لنا أن نرغب فى 
إنقاذ المجتمع المدنى من المشكلة البيروقراطية للحياة المعاصرة التى أشرنا إليها آنقا 
كيف انا أن نفعل ذلك فى وضع يملك فيه قلّة كل السلطة السياسية بينما لا يملك بقية 
المجتمع سوى النذر اليسير؟ فى وضع كهذاء حتى وإن كانت الحقوق مكفولة للجميع 
بطريقة متساوية» ستظل امتيازات الأقوى متيحةً لهم أن يفعلوا ما يروق لهم بغض 
النظر عن تلك الحقوق المكقولة للجميع. وعندما لا يعلك الضعفاء أية قدرة على استخدام 
حقوقهم اتشكيل بيئتهم, يصبح من السهل وقوعهم فى شرك الققص الحديدى. عاجزين 
عن خلق مجتمع مدنى ذى حيز مستقل من الجماعات لمجابهة سلطة المسسات, 
والكيانات البيروقراطية ذات النفوذ والقوة. فى تلك الحالة يفقد الأقراد حرية التعبير 
الكامل عن قدراتهم العقلية العلياء والمتنوعة. 

هنا تصبح الضرورة المطلقة لمواجهة ,سلطة "الطبقة الحاكمة" داخل التنظيمات 
والمؤسسات الضخمة- وعلى حد ما بين ماركس- قى مقرطة المجتمع «هتأهدتته:ءممعل0 
.»هه 6ه فى هذا السياق يمكن تنظيم أماكن العمل ديمقراطيًا بما يسمح للعمال 
مشاركة المديرين والملاك فى تحديد القرارات الرئيسية لسياسات العمل. علاوة على أن 
هذه الخيرة ستكون بمتابة أبساس لإيجاد شعور وسط الأعضاء المختلفين فى إطار 
العمل بالاعتتاء والاهتمام بتحديدء وكذلك تدعيم الصالح العام؛ ليس فقط فيما يتعلق 
بالاقتصاد؛ بل فى الإطار الأوسع من علاقة المواطنين بالحكومة. ومن ثم يمكن إيجاد 
تقسيم للعمل منتج ومتميز بوجود مهارات مرتفعة فى مجال الاقتصاد,ء بدون أن يدل 
ذلك فى الوقت نفسه عن حاجة إلى الحفاظ على التفرقة المدمرة فى المكانة, والسلطة بين 
العمال والملاك (أى المديرين) فى المؤسسات البيروقراطية الكبيرة. 

إلا أن المشكلة التى نحن بصددهاء ليست هى الوحيدة التى تطرحها الرأسمالية 
البيروقراطية المعاصرة بالنسبة للمجتمع المدنىء فهناك مشكلة أخرى تتمثل فى السوق 
الحر نفسه. حيث يعتقد الكثيرون أن الحرية داخل السوق توازى ما يكفله المجتمع 
المدنى من حرية فى الاختيار. وانتزا ع حرية الاختيار فى إحدى المجالات يعنى بالتبعية 
فقدانها بالتأكيد فى مجالات أخرى. فالخير كل الخير؛ مثلما دفع آدم سميث؛ فى 
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السماح للناس بتتيع مصالحهم فى السوق بطريقتهم الخاصة:. والشر ولا غيرة هو 
ما يمكن حصده من التقييد الشديد لهذه الحرية من قبل التنظيم الحكومى. 

وقد يبرهن البعض فى المقايل على أن خبرة السوق الحر تدقع الناس فى اتجاه 
الاعتناق الدائم لشهوتهم المادية» ومن ثم إنكار أهمية الفضائل العقلية مثل التسامح, 
والاحترام المتبادل. وكما رأينا عند ماركس: فإن السوق بتشديده على منافع مادية 
متنوعة إنما يوجهتا نحو الرغبة فى اكتساب الوسائل التى يعكن الحصول بها على تلك 
المناقع وذلك بالتاكد من أن الفرد سيسحى» وقبل كل شىءء. وراء المال. 

ولكن قبل أن نلقى اللوم على السوق الحر كمصدر لاتحدار المجتمع المدنى؛ ربما 
من الواجب علينا أن نسأل : ما إذا كانت مشكلة بقاء الفضيلة المدنية فى وضع السوق 


أهمية الفضيلة المدنية. لا شك ان نظام السوق فى حثه الدائم لنا على وضع حاجاتنا 
الخاصة فوق حاجات الآخرين, والمجتمع إنما يخلق ضغوطًا تعمل على نفى الاحترام 
للفضيلة المدنية. مع ذلك فإن انتقاص أهمية الفضيلة المدنية لا يرجع فقط إلى هذا 
النمط من الضغط. فإنى على اقتناع بأنه إذَا ما حدثت وانتفت عن القضيلة المدنية 
مكانتها فى المجتمع المدنى؛ فهذا لأن المؤسسات والعلاقات التى تنشر هذه القيم لم تعد 
بالقوة أى المقدرة الكافية على إتمام العمل المنتظر منهما. 

فحيثما تضعف المؤسسات التى تعلم الفضيلة المدنية» لن تجد ضغوط السوق 
صعوية فى حرمان الفضيلة المدنية الكثير من مكانتها. ولكن حيث تقوم هذه المؤسسات 
بالعمل الذى يجب عليها إتمامه لن يطغى نظام السوق على الفضيلة ا مدنية بل إن قيما 
من قبيل الاحترام المتيادل. والتسامح يمكنها أن تظل قوية. كما أنه مع استمرار هذه 
القيم كجزء من النظرة العامة للناس سيصبح من الممكن للناس أن يسيطروا على 
شهواتهم ويكبحون طموحاتهم بالتالى ينقون عن المال كل هذه الأهمية الرئيسية. فحيث 
يتبع الناس مصالحهم فى سياق الفضيلة المدنية فإنهم لا يقصحون فقط عن حرية 
الاختيار بل عن مبادرة وشعور بالمسئولية تجاه المساعدة فى الحفاظ على العالم من 
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حولهمء ويعترفون أنه من مصلحتهم الخاصة أن يفعلوا ذلك. وقى هذا السياق فإن خبرة 
السوق لا تعلى من شأن السعى والتتبع الدائم الذى لا حدود له وراء الشهوة: بل على 
العكس قد يصبح مرتبطًا بتتيع مسئول للمصلحة الذاتية؛ ذلك الشكل من المصلحة 
الذاتية المفهوم بشكل سليم على حد تعبير "توكقيل'. 

وقد يسأل البعض لماذا تخفق مؤسسات المجتمع المدنى فى تعليم تقاليد المدنية؟ 
هل لذا ان نلوم السوق الحرة على ذلك؟ لسببين مخظفين نجد من الصعوية أن نلقى 
باللوم على السوق قيما يخص الإخفاق فى تعليم الفضيلة المدنية: أولاً ويفضل وجود 
مؤسسات بيروقراطية كبيرة فى قلب الحياة المعاصرة غاليًا ما تتلاشى الأسواق الحرة 
وتحل محلها الممارسات الاحتكارية التى تملى على الناس ما يشترونه وما يتذوقونه فى 
الحياة. ثانياء وحتى إذا تحى المرء جانيًا قضية ما إذا لم تعد هناك أسواق خرة أم لا 
قريما سيكون الأكثر لومًا على زوال الفضيلة المدنية من السوق هو الإخفاق فى إتاحة 
الفرصء وكذلك توسيعها للمشاركة المدنية عبر المراحل المختلفة من الحياة فى المجتمع. 
وحيث تترسخ هذه التجرية بصورة واضحة يتعلم الأفراد أهمية الفضيلة المدنية 
ويسعون دائمًا إلى نقل الأهمية والدلالة الرئيسية لهذه القيم إلى الأجيال القادمة. ومرة 
أخرى نقول إن حل مشكلات الأوضاع الاقتصادية المعاصرة فى المجتمعات الرأسمالية 
البيروقراطية يتمثل فى الدعوة الماركسية للديمقراطية نفس الدعوة التى أطلقها "توكفيل" 
ويالتاكيد فى نفس الدعوة التى أضمرت لإعلاء العقل العام فى أقكار كل من “كاتط" 
وهيجل ومل ورولن". 


؟" - عوائق شخصية 

ولكن هب أتنا نجحنا فى جعل العالم أكثر ديمقراطية, وقلّلنا من ضغط القفص 
المحافظة على مزايا المجتمع المدنى. خاصة أن الأفراد أنفسهم يجب أن يتولوا 
المسئولية عن حياتهم؛ بإدراكهم أن العوائق التى تعترض إدراك الآمال الإسمى لا تكون 
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فى الغالب عوائق خارجية يل داخلية. وهو ما يعنى أن العقبات الخارجية للحياة 
البيروقراطية المعاصرة أ الافتقار إلى الديمقراطية فى مجتمعنا ليست هى المشكلات 
الوحيدة التى نواجهها. بل بالإضافة إلى ذلك فإن الأشخاص الذين يفهمون طبيعة 
الطموحاتء والتطلعات التى تنشاً عن القدرات العليا للعقل قد لا يكونون قادرين على 
تتبع هذه الطموحات. والمإساة فى هذه الواقعة تتمثل فى افتقار الناس للقدرة على 
تحقيق ما يدركونه بصفته الأفضل بالنسبة لهم. والسبب الرئيسى قى هذا الظرق هو 
إخفاق إرادتهم. فقد يسمح الأقراد لأنفسهم؛ ومن خلال خياراتهم الخاصة؛ أن يرتيطوا 
بمشاعر ووجدانيات مختلفة يعرقون أنها مدمرة لأفضل أمانيهم, وإمكاناتهم كبشر. 

هنا لا يصبح القفص الحديدى شيئًا نوضع قيه بل هو بالأحرى شىء ما نسمح 
بحدوثه داخل حياتنا. وفى هذا الشأن نجد لدى "فوكى" الكثير مما يمكن أن يقدمه لنا. 
فهو يرى أنه إذا كنا بصدد الإعتناء بأتفسنا على نحى حقيقى يجب أن نفهم أنفسنا 
يدا بما يكفى لمعرفة أى أنواع التحديات من شأتها أن تضع أفضل ما لدينا فى 
مقدمة الأحداثء ومن ثم معرقة ما يحيى وينعش ويعزز حياتنا . ولكن عندما نكون 
مشدودين لأسفل بمشاعر معوقة تحول بيننا وبين التحالف مع آمالنا الحقيقية» ومن ثم 
تمتعنا عن الانطلاق قى مجري للحياة يسمح لنا بإدراك هذه الآمال فتحن إذن مازلنا 
فى القفص الحديدى. 

وقد يكون من الصواب القول بأتنا نعيش فى عصر الوساوس 79ما#قهوده. 
هؤلاء المومسوسون واقعون تحت سيطرة انفعالات يعرقون أنها تمنعهم عن القيام يما 
يعطى حياتهم أكير قدر ممكن من الدلالة والطاقة. وهناك كثير من الأمثلة الدالة على 
هذا الظرف. فنحن نرى حوإنا فى كل مكان أشخاصا موسوسين تستحوذ عليهم 
مشاعر مختلفة: فهذا شخص يسوقه طموحه الأعمىء وذاك يدفقق شعور دائم بالغضب, 
وهذا يحركه عطش لا يروى لنوع أو آخر من السلع. وهنا لابد أن نوضح أن الطموح, 
وحتى الغضب ليسا دائمًا بشىء سيئ بالتسبة للناس: لكنهما يصبحان كذلك عندما 
تمنع الطموحات التى توجه الناس نحو هذه الأهداف من تطوير الأبعاد المختلفة 
لقدراتهم العقلية العليا. 


75 


ومواجهة هذه الوساوسء ومن ثم الانتصار عليها بما يمكننا من تتبع ما نراه 
الأقضل لنا يعد مسألة محورية لتحقيق الحرية. ولن يحيا المجتمع المدنى إلا بدوام 
امتلاك الناس من الحيوية ما يمكنهم من أن يواجهوا بشجاعة, وثبات الإرادة القوية 
تحديات حياتهم الخاصة: وأيضًا صنع حنياتهم على غرار ما يدركون أنه الأقضل 
بالنسية لهم من خلال "التئمل الصادق" على حد تعبير "فوكى". وهذا البعد الشخصى 
للحياة الحرة يشير إلى أن كلاً منا مسئول بشكل كبير عما نكون عليه. وما تصبح عليه 
كأشخاص. ليست القضية إلى أى مدى يمكننا أن نصلح: ونمحى ضغوط الحياة 
البيروقراطية, فإذا ما انهزمت إرادتنا بفعل قوى المشاعر الجامحة أن يتسنى لنا مطلقً 
القدرة على توجيه حياتنا بطرق منتجة لتحقيق الطموحات النبيلة لقدراتنا العليا. 

إن كثيرا من الناس عتدما يواجهون بواقع كونهم لم يعوبوا يمتلكون أى أمل قى 
تتبع قدراتهم العليا ٠‏ لا يكون لديهم خيار سوى قبول الحقيقة بأن مشاعرهم المعوقة 
ستقضى دائمًا على أفضل ما لديهم. ولكى يقللون من بروز هذا المصير أمام أتفسهم 
وأمام الآخرين قد يسعى هؤلاء إلى تخدير حواسهم بحيث لا تطاردهم لعنة المواجهة 
لعجزهم. وهناك الآلاف من الفرص السانحة للناس لاتباع هذا المسار داخل مجتمع 
يثرى فيه الكثيرون من خلال ما يقومون به من مساعدة فى عملية التخدير. فالتملص 
من المسئولية يمكن أن يئخذ مسالك كثيرة جميعها الآن أصبحت معروفة جيدا. فقد 
يكون من خلال المخدرات بالنسبة للبعضء أو من خلال تقليد نماذج مختلفة لأدوار 
ساطعة فى صناعة الترفيه. أى قد يتم هذا التخدير للحواسء والتعرف على قدرات العقل 
العليا بالنسية لآخرين بتسليم أنقسهم لأحد الديماجوجيين عناوهوهمموك *) المعاصرين 
يؤمنون به ويتيعونه أيا كانت العواقب. 

هنا يحل الققص الحديدى من جديدء لكنه فى هذه المرة ليس حصيلة ثانوية للحياة 
البيروقراطية» بل نتاج الأقراد الذين يخلقون عدميهتم داخل أنفسهم. ومرة أخرى يكون 


(*) زعيم الدهماء : مهيج أو خطيب شعبى يستغل الاستياء الاجتماعى لاكتساب النفوذ السيابسى. (المترجم) . 
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لدنى نيتشه الكثير ليقوله لناء فكان من شأته أن يحثنا على إظهار إرادة القوة وأن نخلق 
رغمًا عن المشاعر المعوقة قيمة؛ ودلالة لحياتنا عن طريق تتبعنا لما هو أفضل لنا؛ أى 
ما يمثل قى رأيى؛ وجهة نظر “مل القدرات العليا للعقلء والفكر. 

إلا ان ما يطرحه نيتشه من علاج أن يكون كفينًا قى حد ذاته بحل هذه المشكلة 
الماظة. فما أسميناه بالرؤية الليبرالية للمجتمع المدنى لإأعاعمء اأناف ؟ؤ ينانا لديعطة! تلك 
التى تتيح للناس فرص تتبع عدد متنوع من الآمال فى الحياة؛ يعد أيضا مطلويًا 
لمساعدتهم على التغلب على الشلل الذى يبتلى الكثيرين فى الحياة المعاصرة. قالمجتمع 
المدنى الليبرالى يطرح فيضا من الإمكاتات التى ما أن تنبعث بشكل سليم ستفضى 
بلا شك إلى التطوير الكامل للقدرات العقلية العليا لدى الناس. 

هناك إذن الكثير أمام كل منا لمواجهته شخصيًاء وذلك إذا كنا نريد خلق القاعدة 
التى يمكن أن تحفظ المجتمع المدنى. ويبدى بناء على هذه الحقيقة أننا لدينا الاختيار 
للقيام بذلك. فيمكننا أن نجعل من معايير المجتمع المدنبى القاعدة وليس الاستثناء, 
أى يمكننا أن نذكر كليةٌ أهمية مشروع المجتمع المدنى ككل: فى الحالة الأولى نحن نظهر 
إرادة قوية للدفاع عن المجتمع المدنى, وفى الحالة الثانية لا نفعل شينًا من هذا . ويناءً 
على هذه القضايا المرهونة, والمتنازع عليها فإن القيم العظيمة التى تذود عنها فكرة 
المجتمع المدنىء ويناء على ما قد يوجد حال تخلينا عن فكرة المجتمع المدنى- من نظام 
سياسى واجتماعى ينتفى فيه التعبير الكامل عن طموحات تطوير كثير من أوجه العقلء 
يصبح من الواضح أى الخيارات يجب أن تكونء ومن ثم لماذا يبدو من النطدئ 
الإاستمرار فى الجهود الساعية لجعل فكرة المجتمع المدنى قاعدة أكثر اكتمالا للحياة 
المعاصرة الآنء وفى المستقبل. 
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المؤلف 


د . ستيفن م . ديلو » ولد فى شيكاغى إلينوى. عام ه14١‏ وهو حاليًا أستاذ العلوم 
السياسية ونائب عميد كلية الآدب والعلوم بجامعة ميامى ٠‏ قى أكسقورد بأوهايو. نال 
درجة الدكتوراه والماجستير من جامعة واشنطن فى سياتل قى جامعة ميامى لمدة ١١‏ 
عامًا وقبل ذلك كان رئيسًا وأستاذًا للعلوم السياسية بجامعة نورث قلوريدا فى 
جاكس ونيفيل بفلوريدا. وقد قام بتدريس الفلسفة السياسية زهاء ١”‏ عام؛ وكان 
تخصصه الركيسى قى دولة ليبرالية". الصادر عن جامعة نيويورك. وكتاب "التفكير 
السياسى" التظرية السياسية والمجتمع المدنى' , والذى صدرت الطبعة الثانية له مؤخر 
عن دار لونجمان. بالإضافة إلى ذلك فقد نشر له عدد كبير من المقالات فى الفلسفة 
السياسية فى عد صحف , كما ظهرت مراجعات لكتيه فى عدد كبير من الصحف , 
الملتتخصصةة.. علاوة على ذلك ققد قدم أبحاث لمؤتمرات فى الولايات المتحدة وخارجهاء 
وهى متزوج من “كارين دورينج ديلو" ولديهما ثلاثة أبناء . 
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المترجم 


ربيع أحمد مرسى وهبةء ولد فى القاهرة . عام 1510 » تخرج قى كلية الآداب 
جامعة القاهرة عام 1917: وعمل كإخصائى نفسى ومترجم فى أحد المراكز العلمية 
المتخصصة فى مجال القياس النفسى وتحليل المعلومات . 

عمل مترجمًا حرا لفترة طويلة ترجم خلالها كثير من الأبحاث والدراسات فى 
مجال علم النفس والاجتماع والسياسة والفلسفة والعلوم, 

حصل على دبلومة العلوم السياسية فى المجتمع المدنى وحقوق الإنسان من كلية 
الاقتصاد والعلوم السياسية: بجامعة القاهرة عام 5٠٠١‏ , 

عمل مترجمًا مع عدد من منظمات المجتمع المدنىء ومراكز البحوث والدراسات, 
والصحف والدوريات عربية» 


ل مدير لقن الفقاقات النوائة والتممة فى عو متظمات قر يحكوونة مضيو 
عمل مترجمًا مع إحدى المؤسسات البريطانية: العاملة فى مجال التعليم؛ وخدمة 
المعلومات. يعمل حاليًا مدير تنفيذيًا بإحدى منظمات حقوق الإنسان فى مصر . 
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المشروع القومى للترجمة 

المشروع القومى للترجمة مشروع تنمية ثقافية بالدرج ة الأولى ؛ ينطاق 
من الإيجابيات التى حققتها مشروعات الترجمة التى سبقته فى مصر والعالم العربى 
ويسعى إلى الإضافة بما يفتح الأقق على وعود المستقيلء معتمدا المبادئ التالية : 

. الخروج من أسر المركزية الأورويية وهيمتة اللغتين الإنجليزية والفرنسية‎ -١ 

؟"- التوازن بين المعارق الإنسانية فى المجالات العلمية والفتية والفكرية 
والإبداعية . 

؟'- الانحياز إلى كل ما يؤسس لأفكار التقدم وحضور العلم وإشاعة العقلانية 
والتشجيع على التجريب . 

#- ترجمة الأصول المعرقية التى أصيحت أقرب إلى الإطار المرجعى فى الثقافة 
الإنسانية المعاصرة: جنيًا إلى جنب المنجزات الجديدة التى تضع القارئ فى القلب من 
حركة الإبدا ع والفكر العالميين . 

ه- العمل على إعداد جيل جديد من المترجمين الملتخصصين عن طريق ورش 
العمل بالتنسيق مع لجنة الترجمة بالمجلس الأعلى للثقافة . 

1 الاستعانة بكل الخبرات العريية وتنسيق الجهود مع المؤسسات المعنية 
بالترجمة . 


١‏ - اللغة العليا (طبعة ثانية) 

؟ - الوثنية والإسلام 

" - التراث المسروق 
.غ - كيف تتم كتابة السيناريو 

ه - ثريا فى غيبوية 

" - اتجافات اليحث اللساتى 

/ - العلوم الإنساتية والقلسفة 

8 - مشعلو الحرائق 

9 - التغيرات الييئية 

٠‏ - خطاب الحكاية 

١١‏ -متتارات 

6 - طريق الحرير 

١‏ - ديانة الساميين 

١5‏ - التحليل النقسى والأدب 

٠‏ - الحركات الفنية 

5 - أثينة السوداء 

١1/‏ - مختارات 

8 - الشعر التسائى فى أمريكا اللاتينية 
- الأعمال الشعرية الكاملة 

٠‏ - قصمة العلم 

١‏ - خوخة وألف خوخة 

> - مذكرات رحالة عن المصريين 
- تجلى الجميل 

4 - ظلال المستقيل 

ه» - متنوى 

- دين مصر العام 

7 - التنوع البشرى الخلاق 

8 - رسالة فى التسامح 

9 - الموت والوجود 

٠‏ - الوثنية والإسلام (ط؟) 

- مصادر ئراسة التاريخ الإسلامى 
7 - الانقراض 

٠‏ - التاروخ الاقتصادى لأقريقيا الغربية 
4 - الرواية العربية 

٠‏ - الأسطورة والحداثة 


المشروع القومى للترجمة 


جون كوين 

ك. مادهى يانيكار 
انجا كاريتتكوقا 
إسماعيل قصيح 
ميلكا إفينش 
لوسيان غولدمان * 
ماكس قريش 

أندرو س. جودى 
جيراى جينيت 


قيسوافا شيميوريسكا 


ديقيد يرأوتيستون وايرين قرانك 


رويردسن سميث 
جان بيلمان نويل 
إنوارد لويس سميث 
مارتن يرتال 

فيليب لاركين 
مختارات 

جورج سقيريس 

ج. ج. كراوثر 

صمد بهرتجى 

جون أنتيس 

هائز جيورج جادامر 
باتريك بارندر 

مولانا جلال الدين الرومى 
مقالات 

جيمس ب. كارس 
ك. مادهى بانيكار 
جان سوقاجيه - كلود كاين 
ديقيد روس 

أ 03 هويكتر 

روجر آلن 

يول . ب . ديكسون 
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: أحمد درويش 

: أحمد قؤاد بلبع 

: شوقى جلال 

: أحمد الحضرى 

: محمد علاء النين منصور 

: سعد مصلوح / وقاء كامل فايد 
: يوسف الأنطكى 

: مصطقى ماهر 

: محمود محمد عاشور 

: محمد معتصمم وعيد الجطيل الأزدى وعمر.حلى 
: هناء عبد القتااح 

: أحمد محمود 

: عبد الوهاب علوب 

: حسن ال مودن 

: أشرف رقيق عفيقى 

: بإشراف / أحمد عتمان 


: محمد مصطقى يدوى 


: بكر عياس 

: إيراهيم اللسوقى شتا 

: أحمد محمد حميين فيكل 
: قخية 

: منى أبو سته 

: يدر ألديب 

: أحمد قود يليع 

: عيد الستار الحطوجى / عبد الوهاب علوب 
: مصطقى إبراهيم فهمى 
: أحمد قؤاد بليع 

: حصة إبراهيم المنيف 

: خليل كلقت 


1 - نظريات السرد الحديتة 
- واحة سيوة وموسيقاها 
48 - تقد الحدانة 

- الإغريق والحسد 

٠؟‏ - قصائد حي 


١‏ - ما بعد المركزية الأوربية 

7 <عالع ماك سر 
لواللهب المزدوج / 

- يعد عدة أضياف 

ه - التراث المغدور 

1 - عشرون قصددة حب 

/اء - تاريخ النقد الأنيى الحديث جا 
8 - حضارة مصر الفرعونية 

- الإسلام فى اليلقان 

٠ه‏ - آلف ليلة وكيلة أى القول الأسير 
١ه‏ - مسار الروأية الإسباتى أمريكية 
7ه - العلاج النقسى التدعيمى 


1ه - الدراما والتعليم 

8ه - المقهوم الإغريقي للمسرح 
مه - ما وراء العلم 

1ه - الأعمال الشعرية الكاملة )١(‏ 


له - الأعمال الشعرية الكاملة (؟) 
8ه - مسرحيتان 
5 - المحبرة 


٠‏ - التصميم والشكل 

- موسوعة علم الإثسان 

- لذَّة الدّمن 

5 - تاريخ التقد الأديى الحديث ج؟ 
4 - يرترائد واسل (سيرة حياة) 
0" - قى مهدح الكسل ومقالات أخرى 
1 - خمس مسرحيات أتداسية 
/1" - مختارات 

04 - نتاشا العجوز وقصص أخرى 
5 -العالم اد لتمى قي أرائل فقون الصشرون 
٠لا‏ - ثقاقة وحضارة أمريكا اللاتينية 
١ل‏ - السيدة لا تصلح إلا الرمى 


والاس مارتن 

يريجيت شيفر 

آلن تورين 

بيتر والكوت 

أن مكستون 

بيتر جران 

ينجامين يارير 

أوكتاقيى ياث 

ألدوس هكسلي 

رويرت ج دنيا - جون ف أ قأين 
بايلى نيرودا 

ريتيه ويليك 

قرانسوا دوما 

ه .ء.ت . توريس 

جمال الدين ين الشيخ 
داري بياتوييا وج. م بينياليستى 
بيتر .ن . نوفاليس وس تيقن . ج . 
روجسيفيتز وروجر بيل 
أ.ق . النجتون 

ج . مايكل والتون 

جون بواكتجهوم 

فديريكى غرسية لوركا 
قديريكى غرسية لوركا 
قديريكى غرسية لوركا 
كارلوس مونبييث 

جوهانز ايتين 

شارلوت سيمور - سعيث 
رولان بارت 

رينيه ويليك 

آلان وود 

يرترائد راسل 

أتطونيو جالا 

فرتاتدى ييسوا 

قالنتين راسيوتين 

عبد الرشيد إيرافيم 
أوخينيو تشانج رودريجت 
داريو قى 


ت 


: حياة جاسم محمد 

: جمال عبد اأرحيم 

: أنور مغيث 

: منيرة كروان 

: محمد عيد إبراهيم 

: علطف أحمد / لبرلهيم فتحى / محمود ملجد 
: أحمد محمود 

: المهدى أخريقف 

: مارلين تادرس 

: أحمكد محمود 

: محمود السيد على 

: مجاهد عبد المئعم مجاقد 

: ماهر جويجاتى 

: عيد الوفاب علوي 

: محمد برادة وعثملنى ايلود ويوبسف الاتطكى 
: محمد أب العطا 


: لطقى قطيم وعادل دمرداش 


: مرسى سعد الدين 
: محسن مصيلحى 
: على يوبسف على 
: محفود على مكى 


: محمود السيد : ماهر البطوطى 
: محمد أي العطا 
: السيى السيد سهيم 


: صيرى محمد عبد الغنى 


: محمد خير اليقاعى . 

: مجاهد عبد المثعم مجاهد 

: رمسيس عوض . 

: رمسيس عوض , 

: عبد اللطيف عبد الحليم 

: المهدى أخريف 

: أشرف الصباغ 

: أحمد قؤاد متولى وهويدا محمد قهمى 
: عيد الحميد غلاب وأحمد حشاد 

: حسين محمول 


الا - السياسى العجوز 

5 - تقد استجاية القارئخ 

5 - صلاح الدين والمماليك قي مصر 
هل - فن التراجم والسير الذاتية 
6 -جاك لاكان وإغواء التحليل التفسى 
- تاريخ التقد الأدبى الحديث ج ١‏ 
العولة : التخرية الاجتاحية واف اكنية 
4 - شعوية التاليف 

٠‏ - يوشكين عند «ناقورة الدموع» 
١‏ - الجماعات المتخيلة 


8 - مسرح ميجيل 
4 - مختارات 


84- موسوعة الأدب والئقد 
86 - متصور الحلاج (مسرحية) 


- طول الليل 
47 - ثون والقلم 


4 - الايتلاء بالتغرب 

- الطريق الثالث 

٠‏ - وسم السيق (قصص) 

- اللسرح والتجردب بين التخارية وإتطبيق 
- أساليب ومضامين المسرح 
الإسبانوأمريكى المعاصر 

5 - محدثات العولة 

5 - الحب الأول والصحية 

0 - مختارات من المسرح الإسبانى 
5 - ثلاث زنبقات ووردة 

/1ة - هوية فرنسا (المجلد الأول) 
مه - الهم الإنساتى والايتزاز الصهيونى 
- تاريخ السيتما العالمية 

٠‏ - مساطة العولة 

- النص الروائى (تقنيات ومناهج) 
١١‏ - السياسة والتسامح 

٠٠‏ - قير اين عريى يليه آياء 

5 - أويرا ماهفوجنى 

٠٠١‏ - مدخل إلى التص الجامع 
١5‏ - الأدب الأتدلسى 

٠٠١/‏ - صورة الفدائى فى الشعر الأمريكى العامير 


أنتونى جيدنز 
نخبة من كُتاب أمريكا اللاتينية 
بارير الاسسوستكا 


كارلوس ميجيل 

مايك فيذرستون وسكوت لاش 
صمويل بيكيت 

أنطونيى يويرى بابيخو 

قصص مختارة 

فرنان يرودل 

ديقيد روينسون 

بول هيرست وجراهام توميسون 
بيرنار قاليط 

عبد الكريم الخطيبى 

عيد الوهاب المؤدب 

برتولت يريشت 

جيرارجينيت 

د. عاريا خيسوس رويديرامتى 


تحية 
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: قؤاد محلى 

: حسن ناظم وعلى حاكم 

: حسن بيومى 

: أحمد درويش 

: عيد المقصود عيد الكريم 

: محاقد عيد المتعم مجافد 

: أحمد محمود وتورا أمين 

: متعيد القاتمى وتاصر خلاوى 
: مكارم الغمرى 

: محمد طارق الشرقاوى 

: محمود السيد على 

: خائد المعالى 

: عبد الحميد شيحة 

: عبد الرازق يركات 

: أحمد فتحى يوسف شتا 

:- ماجدة العناتي 

: إبراهيم الدسوقى شتا 
اللسدازابها راسد عسل فين 
: محمد إيراهيم ميروك 

: محمد هناء عبد القتاح 


: نائية جمال الدين 

: عيد الوهاب علوي 

: فوزية العشماوى 

: سرئ محمد محمد عيد اللطيقف 
: إدوار الخراط 

: بشير السياعى 

: أشرق الصياغ 

: إبراهيم قتديل 

: إيراأهيم فتحى 

: رشيد يتحدى 

: عن الدين الكتانى الإدريسى 
: محمل ينبس 

: عبد الفقار مكاوى 

: عيد العزيز شبيل 

: أشرف على دعدور 

: محمد عبد الله الجعيدى 


٠١‏ - ثلاث دراسات عن الشعر الى 
6 -حروب المياة 
٠‏ - النساء فى العالم الثامى 
١‏ -المراة والجريمة 
- الاحتجاج الهادئ 
- واية التمرد 
١‏ - مسرحيتا حصصاد كونجى وسسكان الستتقع 
١٠6‏ - غرفة تخص المرء وحده 
1 - أمرأة مختلقة (درية شفيق) 
١١7‏ - المرأة والجتوسة قى الإسلام 
- النهضة النسائية فى.مصر 
- النساء والأسرة وقوانين الطلاق 
١‏ - الحركة النسائيةوالتطور فى الشرق اليسط 
- الدليل الصفير فى كتأية المرأة العريية 
نظام العيوبية القديم وتموذج الإتسمان 
6١-الإميراطورية‏ العتمانية وعلاقاتها الدولية 
4 - القجر الكانب 
6 - التدليل الموسيقى 
16 - فعل القراءعة 
- إرهاب 

058 الأدب المقارن 
4 - الرواية الاسيانية المعاصرة 
٠٠‏ - الشرق يصعد ثانية 
١1‏ - مصر القديمة (التاريخ الاجتماعى) 
١‏ - ثقافة العولة 
١17‏ - الخوق من المرايا 
4 - تشريح حضمارة 
0 - اللختار من نقد ته س. إليوت (ثلاثة أجزاء) 
- قلاحى الباشا 
٠‏ --متكرات ضبايط فى الحملة القرقسية 
١8‏ - عالم التليفزيون بين الجمال والعنقف 
- يارسيقال 
- حيث تلتقى الأنهار 
- أثنتأ عشرة مسرحية يونانية 
6 - الإسكندرية : تاريخ ودليل 
7 - قضريا تير فى للبحث الاجتماعى 
4 - صماحية اللوكاندة 


مجموعة من النقاد 
جون يولوك وعادل درويش 
حسنة بيجوم 
فراتسيس هيندسون 
أرلين علوى ماكليود 
سادى يلانت 

وول شوينكا 

فرجينيا وواف 

ليلى أحمد 

بث يارون 

آميرة الأزهرى سنيل 
ليلى أي لقد 

قاطمة موسى 
جوزيف فوجت 

تيتل الكسندر وفنادولينا 
جون جراى 

سيدريك ثورب ديقي 
قولقانج إيسر 

صقاء فتحى 

سوزان ياسنيت 
ماريا دولورس أسيس جاروته 
أندريه جوندر قرانك 
مجموعة من المؤلقين 
مابك فيذرستون 
طارق على 

بأرى ج. كيمبي 

ت. س. إليوت 

كبنيث كونى 

جوزيف مارى مواريه 
إيفلينا تاروني 
ريشارد فاجنر 
هريرت ميسن 
مجموعة من ال مؤلقين 
أ. م. فورستر 

ديريك لايدار 

كاولى جولدونى 


0 


0 
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: محمود على مكى 

: هاشم أأحملى محمد 

ت : مثى قطان 

: ريهام حسين إيراهيم 

: إكرام يوسف 

: أحمد حسان 

: نسيم مجلى 

: سمية رهضان 

: تهاد أحمد سالم 

: متى إبراهيم : وهالة كمال 
: ميس التقاش 

: بإشراف/ رؤوق عياس 
: نخبةٌ من المترجمين 

: محمد الجتدى » وإيزابيل كمال 
: متيرة كروان 


: أحمد قؤاد بليع 

: سمحه الخولي 

: عيد الوهاب علوي 
: يشير السباعي 
: أميرة حسن نويرة 
: محمد أيو العطا وآخرون 
: شوقى جلال 

: اويس يقطر 

: عيد الوهاب علوي 
: طتعت الشايب 

: أحمل محمول 

: ماهر شقيق فريد 


6 - موت أرتيميى كروث 
1 - الورقة الحمراء 
17 - خطية الادانة الطويلة 


8 - القصة القصيرة (النظرية والتقتية) 
- النظارية الشعرية عند إليوت وأدوتيس 


٠٠‏ - التجرية الإغريقية 


)١ هوية قرنسا (مج ” ,ج‎ - ١ 


١61‏ - غرام الفراعنة 
46 - مدرسة فراتكفورت 


ه66 - الشعر الأمريكي المعاصر 


6 - المدارس الجمالية الكيرى 


/اه١‏ - خسرى وشيرين 


4 - هوية قرنسا (مج ؟ , ج؟) 


5 - الإيديولوجية 

- آلة الطبيعة 

١‏ - من المسرح الإسياتى 
- تاريخ الكئيسة 


4 - شاميوليون (حياة من نور) 


6 - حكايات الثعلب 


- العلاقك بين التشينين والطماتين فى إسرلئيل 
17 - فى عالم طاغور 

14 - دراسات فى الأدب والثقاقة 
5 - إبداعات أدبية 

- الطريق 

ااا - وضع حد 

7 - حجر الشمس 

١/7‏ - معتى الجمال 

١/4‏ - صناعة الثقاقة السوداء 
ه/ا١‏ - التليفزيون فى الحياة اليومية 
1 - نحو مقهوم للاقتصاديات البيئية 
١‏ - أنطون تشيخوف 

-مختلرات من الشعر اليزانى للحديث 
9 - حكايات أيسوبي 

-14 - قصة جاويد 


- التقد الأدبى الأمريكى 


كارلوس فوينتس 
ميجيل دى لييس 
تأنكريد نورست 
إنريكى أندرسون إميرت 
عاطف فضول 
رويرت ج. ليتمان 
قرنان يرودل 

نخبة من الكتاب 
فيولين فاتويك 

فيل سليتر 

نخبة من الشعراء 
جى آنبال وآلان وأوديت فيرمو 
النظامى الكتوجى 
قرنان برودل 

ديقيد هوكس 

بول إيرليش 
اليخاندرى كاسونا وأنطونيو جالا 
يوحذا الآسيوى 
جوردون مارشال 
جان لاكوتير 

أ .ن أفانا ميقا 
يشعياهى ليقمان 
رايندرانات طاغور 
مجموعة من المؤلفين 
مجموعة من المبدعين 
ميغيل دليبيس 
فرانك بيجو 
مختارات 

ولتر ت . ستيس 
ايليس كأشمور 

نوم ديتتيرج 

هنرى تروايا 

نحية من الشعراء 
أيسوب 

إسماعيل قصيح 


فتسنت . ب . ليتش 


: أحمد حسبان 

: على عبد الرؤوف اليميى 
: عبد الغقار مكايى 

: على إيراهيم على متوفي 
: أسامة إمبير 

منيرة كروان 

: بشير السياعى 

: محمد محمد الخطايى 
: قاطمة عيد الله محمود 

: خليل كلقت 

: أحمد مرسى 

: مى التلمسانى 

: عبد العزيز يقوش 

: بشير السياعى 

: إبراهيم قتحى 

: حسين بيومى 

: زيدان عيد الحليم زيدان 
: صلاح عيد العزيز محجوب 
بإشراق : محمد الجوفرى 
: نيبيل سعد 

: مهيبن المصادقة 

: محمد محمودٍ أبى عدير 
: شكرى محمد عياد 

: شكرى محمد عياد 

: شكرئى محمد عياد 

: بسام ياسين رشيد 
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: هفدى حسين 
: محمد محمد الخطايي 
: إمام عيد القتاح إمام 
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: أحمد محمود 

: وهجيه سمعان عبد المسيح 
: جل الينا 

: حصة إيرافيم هنيف 
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(0 
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: محمد حمدى إيراهيم 


ت : محمل يحيى 


- العتف والتبوءة 
1 يان كوكتو على شاشة السينما 
84 - القاهرة .. حالمة لا تنام 


4 - أسقار العهد القديم 
1 - معجم مصطلحات فيجل 
417 - الأرضة 


4 - العمى واليصيرة 


٠‏ - محاورات كونقوشيوس 
١‏ - الكلام رأسمال 

157 - ساحت نامه إيراهيم يك جا 
7 - عامل المنجم 

4 - مقتارات من التق الأتجلى- تمريكى 
56 - شتاء 46 

5 - المهلة الأخيرة 

151 - القاروق 


4 - الاتصال الجماهيرى 

- تاريخ يهود مصر فى الفترة العثمانية 
٠‏ -ضحايا التتمية 

١‏ - الجانب الدينى الفاسقة 

07 - تاريخ النقد الأديى الحديث جة 
5٠‏ - الشعر والشاعرية 

8١؟‏ - تاريخ نقد العهد القديم 
٠‏ - الجينات والشعوي واللغات 
1 - الهيولية تصنع علمًا جديدًا 
- ليل إقريقى 

4 - شخصية العربى فى المسرح الإسرائيلى 
- السرد والمسرح 

٠‏ - مثنوبات حكيم سنائى 

١١‏ - فردينان دوسوسير 

٠‏ - قصص الأمير مرزيان 
7 -- مصرهظ قهوم نبلبون حتى رحيل عد لقامر 
1 - قرا جديدة المنوج فى علم الاجتماع 
6 - سياحت نامه إيراهيم يك جا 
1 - جوانب أخرى من حياتهم 
١17‏ - مسرحيتان طليعيتان 

1 - رايولا 


ى . ب . يينس 

ريتيه جيلسون 

هانز إيندورقر 
توماس تومسن 
ميخائيل أنوود 

القين كرتان 

يول دى مان 
كونفوشيوس 

الحاج أبى بكر إمام 
زين العايدين المراغى 
بيتر أيراهامز 
مجموعة من التقاد 
إسماعيل فصيح 
قالنتين راسبوتين 
شمس العلماء شبلى التعماتى 
إدوين إمرى وأخرون 
يعقوب لانداوى 
جيرمى سيبروك 
جوزايا رويس 

رينيه ويليك 

ألطاف حسين حالى 
زالمان شازار 

لويجى لوقا كاقاللى - سفورزا 
رامون خوتأسندير 
دان أوريان 

مجموعة من المؤلقين 
سنائى الغزتوى 
جونائان كلر 

مرزيان بن رستم ين شروين 
ريمون قلاور 

أنتونى جيدنز 

رين العايدين المراغى 
مجموعة من المؤلفين 
صمويل بيكيت 


خوليو كورتازان 
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: ياسين طه حافظط 

: فتحى العشرى 

: لسوقى سعيد 

: عبد الوهاب علوي 

: إمام عبد القتاح إمام 
“أغلاه متصوو 

: يدر الديب 

: سعيد الغائمي 

: محسن سيد فرجاتى 

: مصطقى حجازى السيد 
: محمود سلامة علاوى 

: محمد عند الواحد محمد 
: ماهر شقيق قريد 

: محيد غلا النوق متضونى 
: أشرف الصباغٌ 

: جلال السعيد الحقفتاوهى 
: إيراهيم سلامة إيراهيم 
: جمال أحمد الرفاعى وأحمد عبد اللطيف حماد 
فخ لبت 

: أحمد الأتنصارى 

: مجاهد عبد المئعم مجافد 
: جلال السعيد الحفتناوى 
: أحمد محمود هويدى 

: أحمد مستجير 

: على يوسف على 

: محمد أب العطا عبد الرؤوف 
: محمد أحمد صالح 

: أشرق الصياغ 

: يوسف عبد القتاح قرج 
: محمود حمدى عبد الغتى 
: يوسف عبد الفتاح فرج 
: سيد أحمكى على التاصرى 
: محمى محمود محى ألدين 
: محمود سلامة علاوى 

: أشرق الصياغ 

: تادية الينهاوى 

: على إبراهيم على منوقى 


5 - بقايا اليوم 

٠‏ - الهيولية فى الكون 

- شعرية كقاقى 

7 - قراتز كافكا 

؟ - العلم قى مجتمع حر 

- دمار يوغسلافيا 

36" - حكاية غريق 

> - أرض المساء وقصائد أخرى 
1 - المسرح الإسيانى فى القرن السايع عشر 
4 - علم الجمالية وطم اجتماع القن 
- مأزق البطل الوحيد 

٠.‏ - عن الذياب والقثران واليشر 
78١‏ - الدرافيل 

ا - مابعد المعلومات 

7 - فكرة الاضمحلال 

4 - الإسلام قى السودان 

1" - ديوان شمس تبريزى ج١1‏ 


” - الولاية 

/الالا - مصر أرض الوادي 

4" - العولة والتحرير 

- العريى قى الأدب الإسرائيلى 


.1 - الإسلام والغرب وإمكانية الحوار 
- فى اتنظار البرابرة 

- سبعة أنماط من الغموض 
741 - تاريخ إسبانيا الإسلامية (مج )١‏ 


4 - الغليان 
مق - تسباء مقاتلات 
1 - قصص مختارة 


761 - الثقافة الجماهيرية والحداثة في مصر 
4 - حقول عدن الخضراء 

64 - لغة التمزق 

ين - علم اجتماع العلوم 

لدف - موسوعة علم الاجتماع ج ؟ 
هل - رائدات الحركة النسوية المصرية 
اه" - تاريخ مصر القاطمية 

6ه“ - القلسفة 

مهل - أقلاطون 


كازى ايشجورو 

يارى ياركر 
جريجورى جوزدانيس 
روثالد جراى 

يول فيرايتر 

يرانكا ماجاس 
جايربيل جارثيا ماركث 
ديقيد هريت لورانس 
موسى مارديا ديف يوركيى 
جانيت وولف 

نورمان كيمان 
قرانسواز جاكوب 
خايمى سالوم بيدال 
توم سنيثر 

أرثر هيرمان 

ج. سينسر تريمتجهام 
جلال الدين الرومى 
ميشيل تود 

رويين فيدين 

الانكتاد 

جيلاراقر - رايوخ 
كامى حافظ 

ك. م كويتز 

وليام إمبسون 

ليفى يروقنسال 

لاورا إسكيبيل 
إليزابيتا أديس 
جايرييل حرثيا ماركث 
ووأتر أرميرست 
أنطوتيى جالا 

دراج شتامبوك 
دومنيك فينك 

جوردون مارشال 
مارجى بدران 

ل. أ. مميمينوقا 

ديف روينسون وجودى جروفز 


ديف روينسون وجودى جروفز 


: طلعت الشايب 

: على يوسق على 

: رفعت سلاخ 

: فسيم هجلى 

: السيد محمد تقادى 

: منى عيد الظاهر إبراهيم السيد 
: السيد عبد الظاهر عيد الله 

: طاهر محمد على اليريرى 

: السيد عيد الظاهر عيد الله 

: مارى تيريز عيد المسيح وخالد حسن 
: أمير إبراقيم العمرى 

: مصطقى إيراهيم قهمى 

: جمال أحمد عيد الرحمن 

: مصطقى إيراهيم قهمى 

: طلعت الشايب 

: فؤاد محمد عكود 

: إيراهيم الدسوقى شتا 

: أحمد الطيب 

: عنابات حسين طلعت 


: يامير محمد جاد الله وعريى مديولى أحمد 


: نادية سليمان حافتظ وإيهاب صلاح فايق 
: صلاح عيد العزيز محمود 

: أيتسام عيد الله سعيد 

: صبرى محمد حمسن عبد النبى 
: مجموعة من المترجمين 

: نادئة جمال الدين محمد 

: توقيق على متصور 

: على إبراهيم على منوقى 

: محمد الشرقاوى 

: عبد اللطيق عيد الحليم 

: رفعت سلام 

: ماحدة أباظة 

بإشراق : محمد الجوهرى 

: على يدران 

: حسن بيومي 

: إمام عبد الفتاح إمام 

: إمام عبد القتاح إمام 


اللا - ديكارت 
/اه7 - تاريخ الفلسفة الحديثة 
4ه» - القجر 


- مكتارات من الشعر الأرمنى 
٠‏ - موسوعة علم الاجتماع ج7 
١‏ - رطة فى فكر زكى تجيب محمود 
7 - مديئة المعجزات 

7 - الكشف عن حافة الزمن 

4 - إبداعات شعرية مترجمة 
16" - روايات مترجمة 

7 - مدير المدرسة 

717 - قن الرواية 

148 - ديوان شمس تبريزى ج؟ 
15" - وسط الجزيرة العربية ويشرقها ج١‏ 
.لاما - وبسعط الجزيرة العربية وشرقها ج؟ 
1- الحضارة الغزبية 

- الأديرة الأثرية قى مصو 
ا - الاستعمار والثورة قى الشرق الأوسط 
- السيدة بريارا 

هل حت س. إليرت شاصرا وتالقًا وكاتبًً مسرحيًا 
1 - فتون السيثما 

7 - الجيتات : الصراع من أجل الحياة 
4 - البدايات 

- الحرب الياردة الثقاقية 

8١‏ - من الأنب الهندى الحديث والمعامير 
1- الفردوس الأعلى 

87 - طبيعة العلم غير الطبيعية 
8 - السهل يحترق 

4 - هرقل مجنوبًا 

- رحلة الخواجة حسن نظامى 
87 - سياحت نامه إيراهيم يك ج؟ 
/ا4” - الثقاقة والعولة والنظام العالمى 
- ألفن الرواتى 

- ديوان مثجوهرى الدامغانيى 
- علم اللغة والترجمة 

3 - للسرح الإسيانى قى القرن العشرين ج١‏ 
67 - المسرح الإسيلتى قى القرن العشرين ج” 


ديق رويتسون وجودى جروقز 
وليم كلى رايت 

سير أنجوس فريزر 
جوردون مارشال 

زكى تجيب محمود 

إدوارد متدوثا 

هوراس / شلى 

أوسكار وايلد وصموئيل جونسون 
جلال آل أحمد 

ميلان كوتديرا 

جلال الدين الرومى 

وليم جيقون بالجريف 

وليم جيقور بالجريف 
توماس مى . ياترسون 
س. س. والترز 

جوان آر. لوك 

رومولى جلاجوس 

أقلام مختلفة 

قرانك جوتيران 

بريان قورد 

إسحق عظيموف 
فرانسيس ستوتر سوندرز 
بريم شند وآخرون 

مولاتا عيد الحليم شرر الكهنوى 
لويس ولييرت 

خوان رواقو 

بوريبيدس 

حسن نظامى 

زين العابدين المراغي 
أنتونى كينج 

ديفيد لودج 

أبى نجم أحمد بن قوص 
جورج مونان 

قراتشسكوى رويس رامون 
قرا تشسكىق رويس رامون 
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: إمام عيد القتاح إمام 

: محمود سيد أحمد 

: عيادة كحيلة 

: قاروجان كازاتجيان 
بإشراف : محمد الجوهرى 
: إهام عيد القتاح إهام 

: محمد أيو العطا عبد الرؤوف 
: على يوسف على 

: أويس عوض 

: لويس عوض 

: عادل عبد المتغم سويلم 

: بدر الدين عرودكى 

: إيراهيم الدسوقى شتا 


: صيرى محمد حسن 
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: صيرى محمل حسن 
: إبراهيم سلامة 

: عنان الشهاوى 

: محمود على مكى 

: مافر شقيق قريد 

: عبد القادر التلمسانى 
: أحمد قوّى 

: ظريف عيد الله 

: طلعت الشأيب 

: سمير عيد الحميد 
: جلال الحفتاوى 

: سمير حنا صادق 

: على اليميى 

: أحمد عتمان 

: سمير عبد الحميد 
: محمود سلامة علاوى 
: محمد يحدى وآخرون 
: ماهر اليطوطى 

: محمد تور الدين 

: أحمد زكريا إبراهيم 
: السيد عبد الظاهر 
: السيد عبد الظاهفر 


ع 


6 6 6 0 


9 6 60 6 6 0 6 ن0 06 0 ن 


06 06 6 


0 


57 - مقدمة للأدب العريى روجر آلان ت : نخية من المترجمين 


- قن الشعر يوالى ت : رجاء ياقوت صالح 

6 - سلطان الأسطورة جوزيف كاميل ات : بدر الدين حب الله الديب 
555 - مكيث ٠‏ وليم شكسبير ت : محمد مصطفى يدوى 
41 - قن التموبين اليوتانية والسوريانية ديونيسيوس ثراكس - يوسف الأهوانى ت : ماجدة محمد أتور 

8 - مأساة العيك أيى بكر تقاوايليوة ت : مصطقى حجارّىئ السيد 
4 - ثورة التكنولوجيا الحيوية جين ل. ماركس ت : هاشم أحمد فؤاد 

٠‏ - أسطورة برومثيوس مج اويس عوض ‏ - ت : جمال الجزيرى ويهاء جاهين 
5-١‏ - أسطورة برومثيوس مج51 اويس عوض ت : جمال الجزيرى ومحمد الجندى 
1 - فتجنشتين جون هيتون وجودى جروفز ت : إمام عيد الفتاح إمام 
7٠‏ - يوذا جين هوب ويورن قان لون ت : إهام عيد القتاح إمام 
5 - ماركس ريوس ت : إمام عيد الفتاح إمام 
و.” - الجلد كروزبي مالابارته ت : صلاح عيد الصبور 

7 - الحماسة - التقد الكانطى التاريخ حجان - فراتسوا ليوتار ت : نبيل سعد 

"٠7‏ - الشعور تيقيد يابيتى ت : محمول محمد أحمد 
5-8 - علم الوراثة ستيف جونز ت : معقوج عبد المتعم أحمد 
5 الثهن والمخ اتجوس جيلاتى ت : جمال الجزيرى 

7٠‏ - يوتج تاجى هيد ت : محيى ألدين محمد حسن 
- مقال فى المنهج الفلسفى كواتجوود ت : قاطمة إسماعيل 

6 - روح الشعب الأسود وأيم دى بويز ت : أسقد حليم 

711 - أمثال فلسطينية خابير بيان ت : عبد الله الجعيدى 

14 - الفن كعدم جيتس مينيك ت : هويدا السياعى 

6 - جرامشى فى العالم العريى ميشيل بروتديتى ت بكاميليا صيحى 

:17 - محاكمة سقراط آ.ف. ستون ت : تسيم مجلى 

737 - يلا غد شير لايموفا - زتيكين ت : أشرق الصباع 

1 - الائب الروسى قى السنوات العشر الآخيرة نحية ت : أشرف الصياغ 

- صور دريدا جايتر ياسبيقاك وكرستوقر توريس ت : حسام نايل 

- لمعة السراج تحضرة التاج مؤلف مجهول ت : محمد علاء الدين متصور 
١‏ - تاريخ إسبانيا الإسلامية (مع 1 ج١)‏ ليفى يرى قنسال ت : نخبة من المترجمين 

© - وهات نثلر حديثة فى تاريخ القن القربى ديليى. إيوجين كلينياور ت : خاك مفلح حمزة 

7 - قن الساتورا تراث دونانى قديم ت : هانم سليمان 

4" - اللعب بالثار أشرف أسدى ت : محمود سلامة علاقى 
6" - عالم الآثار قيليب بوسان ت : كرستين يوسف 

- المعرفة والمصلحة جورجين هابرماس ت :.حسين ضقن 

3 - مختارات شعرية مترجمة ‏ نخية ت : توفيق على متصور 

4 - يوسف وزليخة تور الدين عبد الرحمن بن أحمد ت : عبد العزيز بقوش 


- رسائل عند المبلاد ند هيوز ت : محمد عي إبراهيم 


- كل شىء عن التمثيل الصامت 
>5١‏ - عندما جاء الصمردين 

3 - رحلة شهر العصسل وقصص أخرى 
7 - الإسلام فى بريطانيا 

5 - لقطات من المستقيل 

6" - عصر الشك 

كل - متون الأهرام 

/الا؟ - فلسقة الولاء 

- نظرات حائرة وقصصصى أخرى من الهند 
- تاريخ الأدب قى إيران ج؟ 
- اضطراب فى الشرق الأوسط 
- قصائد من رلكه : 
8 - سلامان وأيسال 

41 - العالم البرجوازى الزائل 
14 - الموت قى الشعس 

48 - الركض خلف الرّمن 
منص مصيق 

81 - الصبية الطائشون 

- التتصموقة لأولون فى الأنب التركى جنا 
- دليل القارئ إلى الثقافة الجادة 
76٠‏ - ياتوراما الحياة السياحية 
1" - ميادئ المنطق 

07" - قصائد من كقاقيس 

65" - الفن الإسلامى فى الأتداس (هفئسية) 
505 - القن الإسلامى فى الأندلس (تباتية) 
5" - التيارات السياسية فى إبران 
الميراث المر 

/ا0؟ - متون هيرميس 

4 - أمثال الهوسا العامية 

- محاورات يارمنيدس 

5 - أتثرويولوجيا اللغة 

- التصحر : التهديد والمجايهة 
١‏ - تلميذ يأينيرج 

77 - حركات التحرر الأقريقى 
4 - حداثة شكسيير 

6 - سام ياريس 

- تنساء يركضن مع الذئاب 


مارقن شيرد 
ستيقن جراى 


نخية 
ذييل مطر 

آرثر س. كلارك 
ناتالى ساروت 
نصوص قديمة 
جوزايا رويس 
على أصغر حكمت 
بيرش بيربيروجلو 
راينر ماريا رلكه 


نور الدين عبد الرحمن بن أحمد 


تادين جورديمر 

بيتر بلانجوه 

يونه ندأئى 

رشاد رشدى 

جان كوكتى 

محمد قؤاد كويريلى 
آرثر والدرون وآخرين 
أقلام مختلقة 

جوزايا رويس 
كسطنطين كقافيس 
باسيليى يايون مالنونالد 
بأسيليى بايون مالدوتالكد 
حجت مرتضى 

يول سالم 

تنصوص قديمة 
أقلاطون 

أندريه جاكوب ونويلا ياركان 
آلان جرينجر 

هاينرش شيورال 

ريتشارد جيسون 

إسماعيل سمراج الدين 
شارل يودلير 

كلاريسا يتكولا 


6 6 6 6 6 تم من 


6 


06 م 


6 ن 


0 
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: سامى صلاح 

: سامية دياب 

: على إبراهيم على منوقى 
: يكر عباس 

: مصطقى قهمى 

: قتحى العشرى 

: حسن صأير 

: أحمد الأتنصارى 

: جلال السعيد الحفتاويى 
: محمد علاء الدين متصور 
: حسن حلمى 

: عبد العزيز يقوش 

: سمير عيد ويه 

: سمير عبد ريه 

: يوسف عيد القتاح قررج 
: جمال الجزيرى 

: بكر الحلى 

: أحمد عمر شافين 

: عطية شحاتة 

: أحمد الأنصارى 

: نعيم عطلية 

: على إيراهيم على متوقى 
: على إيراهيم على منوقى 
: محمود سلامة علاوى 
: بدر الرقفاعى 

: عمر القاروق عمن 

: مصطقى حجازى السيد 
: حبيب الشارونى 

: ليلى الشريينى 

: عاطف معتمد وآمال شاور 
: سيد أحمد فتح الله 

: صيري محمد حسن 

: تجلاء أبى عجاج 

: محمد أحمل حمد 


: مصطقى محمود محمد 


117 - القلم الجرىء 
4" - المصطلح السردى 


تخب 


جيراكد يرتس 


14" - المرآة فى أدب نجيب محفوظ فوزية العشماوى 
7 - الفن والحياة فى مصر الفرعونية ككيرلا لويت 
- المتصوفة الأولون فى الأني التركى ج محمد قواك كويردلى 


٠لا‏ - عاش الشياب 


0/7 - كيف تعد وسالة دكتوراه 


- اليوم السادمس 
ه/ا؟ - الخلوى 


- الغضب وأحلام السنين 
ا - تاريخ الآدب فى إيران ج؛ 


8 - المساقر 

1/4 - ملك فى الحديقة 
٠‏ - حديث عن الخسارة 
8 - أساسيات اللقة 
7 - تاريخ طيرستان 
1 - هدية الحجاز 


واثغ مينغ 
أميرتى إيكو 
أندريه شديد 
ميلان كونديرا 
على أصغر حكمت 

محمد إقيال 

ستيل بياث 

جونتر جراس 

ر.ل. تراسك . 

يهاء الدين محمد إسقنديار 
محمد إقبال 


5 - القصص التى يحكنها الأطفالسوزان إتجيل 


نك - مشترى العشق 


محقد على يهزاتراد 


١81‏ - دقاعًا عن التاريخ الأنبى النسوى جانيت تود 


817 - أغنيات وسوئاتات 


حون دن 


44" - مواعظ سعدى الشيرازنى سعدى الشيرانى 
- من الأنب الباكستانى المعاصرتخية 
- الأرشيقات وا مدن الكبرى نخبة 


- الحافلة اللبلكية 


مايف يينشى 


7 - مقامات ورسائل أتداسية فرناندى دى لاجراتهًا 


57 - فى قلب الشرق 


ندوة لويس ماسينيون 


5 - القوى الأريع الأساسية فى الكون يول ديقي 


وة" - آلام سياوش 


56 - الساقفاك 

917 - نيتشه 

4 - سارتر 

- كامى 

- مومق 

١‏ -الرياضيات 

05 - هوكتج 

4-1 -وية المطر والملايس تصنع الناس 
- تعويذة الحسى 

- إيزابيل 


إسعاعيل قصيح 
تقى تجارى راد 
لورانس جين 

قيليب تودى 

تديقيد ميروقتس 
مشيائيل إتده 
زيادون ساردر 

ج .ب . ماك أيفوى 
تودور شتورم 

ديقيد إبرام 


أندريه جيد 


.4 - المستعربون الإسبان فى القرن 14 مانويلا ماتتاتاريس 
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: اليراق عبد الهادى رضا 
: عايد خزندار 

: قوزية العشماوى 

: فاطعة عيد الله محمود 

: عيد الله أحمد إبراهيم 

: وحيد السعيد عبد الحميد 
: على إيرأهيم على منوقى 
: حمادة إيراهيم 

: خالد أو اليزيد 

: إدوار الخراط 

: محمد علاء الدين متصور 
: بوسف عيد الفتاح فرج 

: جمال عيد الرحمن 

: شيرين عيد السلام 

: رانيا إيراهيم يوسق 

: أحمد محمد تادى 

:مين سيد المنيد إيَايم 
: إيزابيل كمال 

: يوسق عبد القتاح فرج 

: ريهام حسين إيرأهيم 

: بهاء حاهين 

: محمد علاء الدين منصور 
: سمير عيد الحميد إيراهيم 
: عثعان مصطفى عثمان 

: متى الدرويى 

: عيد اللطيف عيد الحليم 

: نحية 
: هاشم أحمد محمد 

: سليح حمدان 
:محمود سلامة علاوى 
:إمام عيد القتاح إمام 
:إمام عيد القتاح إمام 
:إمام عيد القتاح إمام 


: حمادة إبراهفيم 
: جمال أحمد عيد الرحمن 


- الأنب الإسيانى اللعلصير يقتلام كتليه 
ءءء - معجم تاريخ مصر 

9 - اتتصار السعادة 

٠‏ خلاصة القرن 

- همس من الماضى 

- تاريخ إسبانيا الإسلامية (مج ؟ج5) 
201 - أغنيات المنقى 

8 - الجمهورية العالمية للآداب 

. 16غ - صورة كوكب 

- مبادئ التقد الآدبى والعلم والشعر 
7غ - تاريخ التقد الأدبى الحديث جه 
2 - سيلمات الزدو الحاكعة فى مصر العثماتية 
- العصر الذهبى للإسكندرية 
٠‏ - مكرى ميجاس 

١‏ - الولاء والقيادة قى المجتمع الإسلامى 
- رحلة لاستكشاف أقفريقيا جا 
27 - إسراعات الرجل الطيف 

5 - لوائح الحق ولوامع العشق 
50 - من طاووس حتى فرح 
2117 - الحفلفيش وقصصس أخرى من أقغلاستان 
/اء - ياقديراس الطاغية 

24 - الخزانة الخقية 

- فيجل 

2 - كائط 

١‏ - فوكو 

2 - ماكياقلى 

- جوبس 

8 - الرماتسية 

ه50 - نوجهات ما يعد الحداثة 
3 - تاريخ الفلسقة (مج١)‏ 

/6 - رحالة هندى فى يلاد الشرق 
24 - بطلات وضحايا 

5 - موت المرابى 

- 55 - قواعد اللهجات العريية 

- رب الأشياء الصقيرة 

”6غ - حنشيسوت (المرأة القرعونية) 
81 - اللقة العريية 


أقلام مخطلقة 
جوان فوتشركنج 
يرترائد راسل 
كارل يوير 
جينيقر آكرمان 
ليفى يروقتسال 
ناظم حكمت 
يباسكال كازانوقا 


نور الدين عبد الرحمن الجامى 
محمود طلوغى 

ياى إتكلان 

محمد هوتك 

ليود سينسر وأندرزجى كروز 


كرستوفر وانت وأندزجى كليموقسكى- 


كريس هيروكس وزوران جقتيك 
باتريك كيرى وأوسكار زاريت 
ديفيد نوريس وكارل قلنت 
دونكان هيث وجودن يورهام 
نيكولاس زريرج 

فردريك كويلستون 

شيلى التعمانى 

إيعان ضياء الدين بيبرس 
صدر الدين عيتى 

كرستن بروستاد 

أروندهاتى روى 

قوزية أسعد 


كيس ترستيغ 


0 06 0 


)غ 6 6 6 6 65 6 


0 


1 


: نخية 


: طلعت شاهين 
: عنان الشهاوى 
: إلهامى عمارة 
: الزواوى يغورة 
: أحمد مستجير 


: محمد اليخارى 

: أمل الصيان 

: أحمد كامل عبد الرحيم 
: مصطقى يدوى 

: مجاقد عيد المنعهم مجاهد 
: عبد الرحمن الشيخ 


ت : تسيم مجلى 


0 
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0 
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0 
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: الطيب ين رجب 

: أشرف محمد كيلانى 

: عبد الله عبد الرازق إيراهيم 
: وحيد النقاش 

: محمد علاء الدين منصور 

: مجمود سلامة علاوى 

: محمد علاء الدين منصور وعيد الحفيظ يعقوي 
: ثريا شليى 

: محمد أمان صاقى 

: إمام عيد القتاح إمام 

: إهام عبد القتاح إهام 

: إمام عبد القتاح إمام 

: إعام عبد القتاح إمام 

: حمدى الجايرى 

: عصام حجازى 

: ناجى رشوان 

: إمام عبد القتاح إمام 

: جلال السعيد الحقتاوى 

: عايدة سيق الدولة 

: محمد علاء النين منصون وميد الحفيظ يعقوبي 
: محمد الشرقاوى 

: ماهر جويجاتى 

: محمد الشرقاوى 


ع5 - أمريكا اللاتينية : الثقاقات القديعة 


5 - حول وزن الشعر 
1 - التحالق الأسود 
7غ - نظرية الكم 

4 - علم نفس التطور 


5 - الحركة النسائية 

.ه؛ - ما يعد الحركة النسائية 
١ه‏ - القلسفة الشرقية 

407 - لينين والثورة الروسية 

50 - القاهرة : إقامة مدينة حديثة 
404 - حعسون عاما من السينما الفرئسية 
مه؛ - تاريخ القأسفة الحديثة (مج ه) 
1 - لا تقنستى 

لاه - التساء قى الفكر السمياسى الغريى 
8 - الموريسكيون الأتداسيون 
- تحو مقهوم لاقتصاديات للوارد الطبيعية 
٠‏ - القاشية والتازيا 

0 - لكان 

27 - طه حسين من الأزهر إلى السوريون 
20 - الدولة المارقة 

4 - ديمقراطبة القلة 

6 - قصص اليهود 

1 - حكايات حب ويطولات فرعونية 
21 - التقكير السياسى 


لاوريت سيجورنه 

يرويز ناتل خاتلرى 

آلكسندر كوكيرن وجيقرى سانت كلير 
اج ب. ماك ايقوى 

ديلان ايقائز - أوسكار زاريت 
مجموعة 

صوفيا فوكا - ريييكارايت 
ريتشارد أوزيورن / بورن قان لون 
ريتشارد إيجناتزى / أوسكار زاريت 
جان لوك أرنى 

رينيه بريدال 

قردريك كويلستون 

مريم جعقرى 

سوزان موالر اوكين 

خوليو كارو باروخا 

ستوارت هود - ايتزا جانستر 
داريان ليدر - جودى جروفز 

عبد الرشيد الصادق محمودى 
ويليام يلوم 

ميكائيل يارنتى 

لويس جتزيرج 

فيولين قانويك 

ستيقين ديلى 


6 6 6 6 6 ا 


6 06 6 


- صالح علماتى 

: محمد محمى يوئس 
: أحمد محموي 

: ممدوح عبد المتعم 

: ممنوح عيد المتعم 

: جمال الجزيرى 

: جمال الجزيرى 

: إمام عيد القتاح إمام 
: محى الدين مزيد 

: حليوم طوسون وقؤاد الدفان 
:- سوزان خليل 

: محمود سرد أحمد 

: هويدأ عزت محمد 

: إهام عيد القتاح إهام 
: جمال عيد الرحمن 

: جلال البتا 

: إمام عيد القتاح إهام 
: إمام عند القتاح إمام 
: عبد الرشيد الصادق محمودى 
: كمال السيد 

: حصة منيف 

: جمال الرفاعي 

: قاطمة محمود 

: رييع وهبة 


طبع بالهيئة العامة لشئون المطابع الأميرية 
رقم الإيداع الاة"؟١‏ / ١..."‏ 


